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PRESENTACIÓN 


Tengo el gusto de presentar el segundo número de la revista Urdimbre y Trama, 
dedicado al maestro Félix Báez-Jorge, a menos de un año de su fallecimiento. La 
mayoría de los trabajos aquí reunidos parten de sus investigaciones en términos de 
la religiosidad. 

La religiosidad popular ocupó una buena parte de una serie de estudios de lar- 
go alcance de nuestro homenajeado; se conforma por una saga puntual acerca del 
tema: Los oficios de las diosas (1988); Las voces del agua (1992); La parentela de María 
(1994); Entre los naguales y los santos (1998); Los disfraces del diablo (2003); Olor a 
santidad (2006), Debates en torno a lo sagrado (2011) y ¿Quiénes son aquí los dioses 
verdaderos? (2013). 

No dejamos de lado otras obras que, aunque con otras vertientes, dejaban ver 
sus intereses antropológicos: Los zoque-popolucas, estructura social (1973), Memorial 
de etnocidio (1996); Dioses, héroes y demonios (Avatares de la mitología mesoamericana) 
(2002); Memorial crítico: Diálogos con la obra de Gonzalo Aguirre Beltrán en el cente- 
nario de su natalicio (2008); El lugar de la captura: simbolismo de la vagina telúrica en 
la cosmovisión mesoamericana (2010) y Personajes populares de Veracruz (2010). 

Félix Báez también tuvo una considerable producción colaborativa en térmi- 
nos de publicaciones. Resalta sobremanera el trabajo conjunto con Johanna Broda, 
en el volumen colectivo Cosmovisión, ritual e identidad de los pueblos indígenas de 
México (2001), donde se presentaron esquemas novedosos de información tan- 
to etnográfica como etnohistórica que atendían múltiples expresiones religiosas. 
También colaboró con otros autores como Pablo Ortiz Monasterio, Arturo War- 
man, Miguel Bracho y Germán Herrera, en el libro Mercados indios (1982); con 
Armando Rivera Balderas y Pedro Arrieta Fernández, en Cuando ardió el cielo y se 
quemó la tierra: condiciones socioeconómicas y sanitarias de los pueblos zoques afectados 
por la erupción del volcán Chichonal (1985); con Arturo Gómez en Tlacatecolotl 
y el diablo: la cosmovisión de los nahuas de Chicontepec (1998); con Johanna Broda y 


Alejandra Gámez para la obra colectiva Cosmovisión mesoamericana y ritualidad 
agrícola: estudios interdisciplinarios y regionales (2009); con Sergio Vázquez Zárate 
para Cempoala (2011); y con Luis Millones en el libro Avatares del demonio en Me- 
soamérica y los Andes (2016). 

Sus capítulos en libros colectivos también son grandes indagaciones que in- 
vitan a la discusión de temas antropológicos abocados a la religión. Mencionaré 
sólo tres, porque nacieron en acompañamiento mutuo a una generación que em- 
pezaba a abrirse camino como jóvenes académicos, por lo que han sido parte de la 
inspiración de muchos de nuestros trabajos: “Nueva evangelización y religiosidad 
popular indígena (estrategias de una teología hegemónica)” en el volumen Reli- 
giosidad popular y cosmovisiones indígenas en la historia de México (Johanna Broda, 
coord., 2009); “Núcleos de identidad y espejos de alteridad (hagiografías populares y 
cosmovisiones indígenas)”, en el libro Los divinos entre los humanos: Imágenes de santos 
en contextos culturales de ascendencia indígena (Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo 
Dorantes, coord., 2013) y “El simbolismo ofídico del agua en la cosmovisión de los 
zoques de Chiapas” para el reciente volumen Los animales del agua en la cosmovi- 
sión indígena. Una perspectiva histórica y antropológica (Alicia María Juárez Becerril, 
coord., 2022). 

La propuesta de Félix Báez descansa en la combinación del análisis histórico 
del pasado prehispánico con el de las culturas indígenas campesinas actuales, que de 
alguna manera han mantenido sus rasgos propios. Para entender la religiosidad 
popular, concepto estudiado arduamente en sus obras, el autor exhorta a no per- 
der de vista “sus manifestaciones —en particular, sus imbricaciones económicas y 
políticas— que inciden, finalmente, en aspectos relacionados con la identidad y la 
continuidad étnica, radicalmente analíticos para comprender sus dinámicas socio- 
culturales”.* Así, resulta fundamental no alejarnos de los procesos históricos, las 
reelaboraciones simbólicas y la resistencia a la religión oficial. Conceptos como 
sincretismo nos ayudan a concebir por qué después de la Conquista y hasta la actua- 


lidad, siguen haciéndose prácticas rituales de origen prehispánico mesoamericano 


con nuevos elementos de las tradiciones populares que van insertándose a medida 
que pasa el tiempo. 

Los ejemplos de la praxis religiosa son abundantes, aunque siempre parten 
de lo local. La globalización tiende a producir diásporas culturales: por un lado, 
tenemos una fuerte tendencia hacia la homogeneización —de modas y hábitos, 
por ejemplo—, mientras por el otro produce, como movimiento de resistencia, la 
intensificación de la diversidad, la recuperación de las tradiciones que se habían 
perdido o debilitado, y el renacimiento de las identidades locales. 

Es evidente que existe una permanente tensión entre los cánones establecidos 
por las instituciones eclesiásticas y la cultura hegemónica, frente a las prácticas de 
las comunidades. Félix Báez se caracterizó por darnos herramientas metodológicas 
para abordar estos procesos, atendiendo a que la religiosidad trasciende a temas 
relacionados con las conformaciones nacionales, las identidades en construcción; 
produce cohesión comunitaria; de manera intrínseca, forma parte de la memoria 
colectiva y conlleva a la producción de ideologías. En este sentido, el análisis de 
Félix Báez se inclinó hacia la particularidad de los núcleos devocionales de las 
comunidades indígenas. Siempre nos dejó claro que, a lo largo de la historia mile- 
naria, las sociedades campesinas que han construido sus divinidades y relatos con el 
tejido del imaginario simbólico explican la razón de ser y el sentido de lo sagrado. 
Existe un complejo análisis por entender dicha intercesión divina de las entidades 
sagradas, y tiene su sustento en la religiosidad popular. 

De esta manera, en el marco y propósitos de esta revista, las discusiones y re- 
flexiones en torno a la religiosidad se hacen presentes en los artículos aquí reunidos 
en sus distintas secciones. 

En la sección del Foro Académico se presentan cuatro artículos emanados 
desde un discurso académico, con un enfoque multidisciplinario que ensaya in- 
terpretaciones y discusiones teóricas, donde se posiciona y analiza críticamente el 


fenómeno observado. 


Abrimos este número con el trabajo de Armando Josué López Benítez, quien 
nos presenta el texto “Religiosidad popular y territorialidad en la región del Sur 
(1850-1911)”, área geográfica relacionada con la Revolución y Emiliano Zapata. 
El autor da cuenta de la religiosidad popular a lo largo del siglo x1x, donde los po- 
blados resignificaron su espacio y generaron un fuerte sentido de pertenencia con 
el entorno y paisaje natural. La devoción de la gente originó un fuerte sentido de 
pertenencia, identidad y resistencia cultural en oposición al crecimiento desmedi- 
do de las haciendas que también despojaba a las comunidades de su territorio. Se 
evidencia que los pueblos surianos no sólo echaron mano de los recursos legales 
para la recuperación de sus tierras, sino que su cosmovisión también les permitió 
reapropiarse simbólicamente de ciertos espacios sacralizados, aspectos que se ma- 
nifestaron de manera abierta en las relaciones sociales de los pueblos y a lo largo 
de la lucha emprendida por las comunidades organizadas, como el Ejército Liber- 
tador del Sur en 1911. 

El segundo estudio corresponde a Andrés Gerardo Aguilar García, titulado 
“La moda y el fenómeno del sincretismo en las prendas o ¿Dónde quedó mi outfit 
de la Virgencita?” En la línea del sincretismo, este trabajo aborda uno de los múl- 
tiples rasgos de la vida cotidiana —la vestimenta—, lo que implica una transmisión 
y recreación de significados. El caso analiza algunas prendas y tendencias que mos- 
traron el uso de imágenes religiosas en la moda, desde la Edad Media hasta lo con- 
temporáneo. Fue indispensable entender la imagen personal que proyecta el uso de 
un estampado religioso en la vestimenta. Las prendas marcan jerarquía social; en 
temas religiosos, implican cierto ordenamiento tanto simbólico como significativo, 
pues no se encontrarán cierto tipo de colores ni cierto tipo de modelos, aspecto que 
dista en la población en general. El autor evidencia casos de prendas de imágenes 
religiosas —en su mayoría, de la Virgen de Guadalupe— en contextos coloquiales, 
que, sin embargo, aluden a espacios que marcan territorio e identidad. 

Especial atención merecen los dos siguientes trabajos. El primero pertenece 


a Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes y el segundo a Félix Báez-Jorge, 


nuestro homenajeado. El texto de Ramiro Gómez, “Imágenes de santos en el con- 
texto de la religiosidad popular”, es una ponencia presentada en el Coloquio Interno 
del Posgrado de Historia y Etnohistoria de la Escuela Nacional de Antropología 
e Historia, en 2006. Basado en los conceptos planteados de religiosidad popular y 
sincretismo, el autor realiza interesantes reflexiones sobre la complicada organiza- 
ción social de los santos, personajes sobrenaturales cargados de significados, roles y 
funciones específicas dentro de la vida del pueblo que los separa radicalmente de la 
concepción cristiana católica oficial. La noción dista mucho de una rígida vertica- 
lidad; sorprende la apertura y las funciones atribuidas a los santos, interpretaciones 
acordes a su propia visión del entorno y de su mundo, es decir, a su cosmovisión. 
La integración más significativa es la inserción de los santos en las prácticas agrí- 
colas, donde se les asignan influjos de poder en los temporales y el crecimiento de 
la planta, lo que asegura el mantenimiento de los pueblos. 

La región de estudio de Ramiro Gómez reúne una serie de comunidades cam- 
pesinas del Estado de México y Morelos comprendidas en el cuadro formado por 
los santuarios de Chalma y Amecameca, en el Estado de México, y los de Mazate- 
pec y Tepalcingo en Morelos, en el contexto festivo de Cuaresma y Semana Santa. 
Félix Báez- Jorge comenta el texto anterior, en su artículo “Chalma y los santos 
hipostasiados”. Si bien breves, sus reflexiones están dotadas de observaciones pun- 
tuales y enriquecedoras no sólo al trabajo mencionado, sino a todos aquellos que 
hemos tomado sus postulados como eje de nuestras investigaciones. El sentido 
y contexto de las notas de Félix Báez inician con la idea central para entender el 
proceso de transculturación religiosa en México, en especial, esa concepción de los 
santos tan “especial”. Basado en varios autores como Wigberto Jiménez Moreno, 
Pedro Carrasco y Gibson, el autor refuerza esa legitimidad de que los santos son 
reinterpretados con características particulares y horizontales, afines a los grupos 
indígenas y a sus conveniencias. 

El cruce del trabajo de Ramiro Gómez con el de Félix Báez ensalza una de 


las conclusiones más importantes, expuesta por Emile Durkheim en Las formas 


elementales de la vida religiosa, texto de cabecera que retoma Báez-Jorge para fun- 
damentar sus comentarios. De acuerdo con Durkheim, la ritualidad es una manera 
de actuar que surge en el seno de grupos reunidos, destinada a suscitar, mantener y 
fortalecer la vitalidad de las creencias para revivificar los elementos más esenciales 
de la conciencia colectiva. Las instituciones sociales, junto con el proceso histórico, 
configuran las formas religiosas, entendidas como representaciones colectivas; de 
esta manera se explica por qué los santos son vistos bajo otros ojos: porque respon- 
den acorde a las necesidades. 

Otra observación puntual y acertada de Félix Báez radica en la relación dia- 
léctica y pendular de la religiosidad de las comunidades y la cultura hegemónica. 
Consiste en “una interacción que no se resuelve en una síntesis, sino que manifiesta 
una permanencia sostenida a partir de la acción continuada de las fuerzas sociales 
en pugna”; estamos hablando de procesos infinitos siempre que la resistencia de las 
tradiciones culturales versus la oficialidad religiosa se mantenga. Respecto de este 
último punto, se destaca que Félix Báez enumera tanto los fundamentos de la he- 
gemonía de la religión oficial como algunos puntos referenciales de la religiosidad 
popular, en aras de aportar argumentos a estas dos estructuras que, en su conjunto, 
sostienen la superestructura religiosa en México. 

Finalmente, se cierra esta sección con cuatro emotivos textos en memoria a 
Félix Báez-Jorge, maestro, mentor y guía. Alicia María Juárez Becerril, Alba Patri- 
cia Hernández Soc, Yuyultzin Pérez Apango y Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo 
Dorantes plasman en palabras, cada uno desde su propia mirada, el aprendizaje y 
cercanía compartidas con el antropólogo. Los cuatro investigadores citados han 
sido alumnos de Johanna Broda en el Seminario Organización Social y Cosmovi- 
siones Prehispánicas, en la Escuela Nacional de Antropología e Historia, Posgrado 
de Historia y Etnohistoria. En dicho espacio, además de conocer la vasta obra de 
Félix Báez, es imprescindible retomar sus propuestas analíticas aplicadas en nues- 
tras investigaciones. La colaboración llegó a fortalecerse con nosotros gracias a la 


participación del doctor Félix en diversos cursos y seminarios, pero también, en 


las charlas extra oficiales de café, después de los coloquios. Sin duda, sus aportes 
seguirán siendo necesarios para la reflexión antropológica y de otras disciplinas 
afines. Sigamos, pues, leyendo sus nutridas letras y, desde nuestro posicionamiento 
académico, démosle voz, mediante nuestra labor de investigación, en especial aque- 
lla que se plasma en los escritos y se observa en la etnografía. 

En “Foro Litúrgico y Parroquial”, sección dedicada a publicar investigaciones 
del ámbito académico teológico, litúrgico o pastoral, tenemos el trabajo de Wilfri- 
do Ahedo Ángeles, quien nos presenta un trabajo sobre “Las generaciones fami- 
liares y la Trinidad”. Se trata de un estudio en torno a la devoción y solemnidad de 
la Santísima Trinidad en el pueblo de Ajacuba, Hidalgo. Dicha devoción es muy 
particular y hace partícipe a la comunidad en todo momento. Para este trabajo, 
el autor retoma el concepto religiosidad popular tomando en cuenta los datos his- 
tóricos, así como la información que arroja la etnografía, basada en el testimonio 
de las personas en entrevistas. El ejercicio se centra en indagar sobre la piedad, la 
reflexión trinitaria y su impacto en el pueblo de Dios. 

En la sección del “Foro de Difusión de Religiosidad Popular”, espacio dedicado 
a presentar casos de expresiones de religiosidad popular en México, Latinoamérica 
o en cualquier otra parte del mundo, se encuentran tres trabajos. El primero, de 
Luis Fernando Botero Villegas, es el artículo “Aproximación a una geografía sagra- 
da de los Andes ecuatorianos. El caso de la provincia de Chimborazo”. El ensayo 
reflexiona acerca del paisaje ritual andino, rico en cerros y montañas, concebidos 
como dadores y protectores de personas, cultivos y animales. A dichos montes se 
denomina Apus; tienen la particularidad de vigilar el bienestar de los hombres y 
las comunidades. En el mismo tenor, trata también el tema de las wakas, una serie 
de manifestaciones consideradas sagradas; pueden ser objetos, templos, tumbas, 
momias, lugares sagrados, animales, los astros; las dos wakas principales son con- 
sideradas el Sol y la Luna. El texto aborda elementos considerados dentro de un 


patrimonio inmaterial, donde puede encontrarse una carga simbólica, imágenes y 


prácticas definidas; al mismo tiempo, forma parte de los recursos utilizados por los 
pueblos andinos para reproducir su cultura e identidad y, a la vez, para resistir ante 
la cultura hegemónica. 

Otro trabajo que en esta sección se presenta es el de Alicia María Juárez Be- 
cerril y Yuyultzin Pérez Apango. “La transformación del exvoto: las ofrendas a los 
aires. Dos estudios de caso: Morelos y la Huasteca” es un texto comparativo acerca 
del culto a los aires. A estas entidades sagradas se rinde una ofrenda, ya sea en el 
marco de las peticiones de lluvia o de curación —para pedir la salud—, según 
el caso respectivo. Las ofrendas son tratadas como exvotos en el sentido de cumplir 
una función: “pedir la intervención divina para alcanzar un favor de carácter espi- 
ritual o material”, con el fin de cubrir las necesidades más inmediatas y mantener 
el equilibrio del oferente. Una parte clave en ambas regiones son los especialistas 
rituales, quienes resguardan y actualizan una serie de conocimientos y saberes; en 
este sentido, son los únicos facultados para la disposición de las ofrendas como un 
saber ritual que les es conferido por medio del don y de su desarrollo en la praxis 
religiosa. La trasformación del exvoto convertido en ofrenda es una expresión de 
manifestaciones religiosas populares. En los casos que aquí se exponen, se remite 
a los lugares y objetos que conforman las ofrendas; en esta categoría se entienden 
también los alimentos, las bebidas, los obsequios personalizados, y, sobre todo, el 
uso de miniaturas o animales. 

Cierra esta sección el trabajo de Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes, 
con su estudio “La tradición oral en contexto religioso como refugio de intersub- 
jetividad frente al embate despersonalizador de los proyectos modernizadores en 
México”. En una interesante reflexión, el autor pretende mostrar que la conforma- 
ción de las comunidades tradicionales en México, basadas en una fuerte identidad, 
cohesión social y preservación de su cultura local, evidencian estrategias sociales y 
culturales resignificadas a lo largo de la historia. Éstas hacen frente a los procesos 
modernizadores, encabezados por los grupos que detentan el poder en México. Las 


prácticas religiosas populares han servido como una privilegiada región de refugio 


y la tradición oral implícita en esas prácticas cultuales es un poderoso vehículo de 
transmisión y reproducción de cultura. En este sentido, se comparten dos ejemplos 
de tradición oral desde la etnografía contemporánea que, aunque esté frente a una 
globalización incesante, no pierde las formas tradicionales de reproducción; más 
bien, conserva sus cosmovisiones y maneras de organización social en un creativo 
y dinámico proceso de reinterpretación, readaptación y refuncionalización de sus 
formas, siempre en una relación pendular con los grupos dominantes que dan paso 
a reacomodos, negociaciones o rupturas. 

Finalmente, en Reseñas. Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes hace la 
presentación del libro Los animales del agua en la cosmovisión indígena. Una perspec- 
tiva histórica y antropológica, de Alicia María Juárez Becerril. La reseña lleva por 
título “Los animales del agua en las cosmovisiones indígenas: personajes centrales 
en la convivencia entre el mundo y lo sagrado”. El volumen representa un interés en 
la meteorología indígena de México; reúne estudios novedosos basados en investi- 
gaciones antropológicas e históricas que parten de la cosmovisión mesoamericana, 
el paisaje y la relación de las comunidades indígenas con la fauna a lo largo de 
su historia milenaria. Particularmente, interesan los animales relacionados con los 
fenómenos climáticos, tomando en cuenta el aprovechamiento del temporal y la 
petición de lluvia para el cumplimiento del ciclo agrícola. No dejamos pasar que 
Félix Báez hizo una notable colaboración en este libro, quizá el último de sus tra- 
bajos que vieron a la luz. 

Así pues, con estos diez trabajos en sus cuatro diferentes secciones, Urdimbre y 
Trama, en su segunda edición, tuvo dos propósitos: 1) Rendir homenaje a uno de los 
académicos con más producción prolija en los estudios de la religión. Analizar 
los fenómenos religiosos desde una perspectiva histórica particular y nutrirse de los 
datos etnográficos constituyen un común denominador de los artículos expuestos. 
2) Insistir en que los estudios sobre religión y la apertura a la investigación inter- 
cultural e interdisciplinar de los fenómenos religiosos populares y procesos sociales 


implícitos presentan ventanas inmejorables para conocer a profundidad mayores y 


mejores elementos acerca del mosaico religioso de nuestro país y otras latitudes. 
Con ello, suponemos que el lector interesado en estos temas ampliará sus perspec- 


tivas e interés. 


NOTAS 


1 Félix Báez-Jorge, Entre los naguales y los santos, Universidad Veracruzana, Xalapa, 1998, p. 24. 
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RESUMEN 

La región del Sur es conocida por ser el espacio donde se llevó a cabo la revolución coman- 
dada por Emiliano Zapata, como consecuencia del crecimiento desmedido de las haciendas 
y en detrimento de los pueblos que disputaban su territorio de forma legal, entre otras 
tantas, con rebeliones armadas que le antecedieron. Sin embargo, la reapropiación del espa- 
cio productivo y simbólico de las comunidades se dio, en gran medida, por la religiosidad 
popular a lo largo del siglo x1x; los pueblos resignificaron su espacio y generaron un fuerte 
sentido de pertenencia con el entorno y paisaje natural, objetivándolo y humanizándolo. Lo 
anterior permitió tener vigentes elementos culturales de tradición cultural mesoamericana 
reelaborados con elementos del catolicismo implantado desde el siglo xv1, lo que generó 


nuevas formas de sociabilidad e identidad. 


ABSTRACT 

The southern region is known for being the space where the revolution led by Emiliano Za- 
pata took place as a consequence of the excessive growth of the haciendas to the detriment 
of the towns that disputed their territory legally and many others with armed rebellions 
that preceded it. However, the reappropriation of the productive and symbolic space of 
the communities occurred to a large extent due to popular religiosity throughout the 19th 
century, the towns resignified their space and generated a strong sense of belonging to the 
environment and natural landscape, objectifying and humanizing it. What allowed to have 
current cultural elements of the Mesoamerican cultural tradition reworked with elements 
of Catholicism implanted since the 16th century, generating new forms of sociability and 


identity. 


* Universidad para el Bienestar “Benito Juárez”, Plantel Tlaltizapán de Zapata, México. 
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a religiosidad popular es un fenómeno que permite establecer nue- 

vas interpretaciones sobre el devenir histórico de las sociedades que 

conforman una nación, y da sentido a diversas regiones. La sociabi- 
lidad que emerge por medio de elementos socioculturales permite la mejor 
comprensión de procesos que difícilmente podrían ser vislumbrados con un 
análisis parcial de fundamentos políticos o económicos. Por ello, considera- 
mos necesario advertir las formas y representaciones sociales de las que los 
diversos actores se han apropiado y han reinterpretado a lo largo del tiem- 
po, particularmente, en una posición subordinada para conformar una visión 
propia del mundo en la que intervienen diversas expresiones sobre el espa- 
cio, pues eso permite conocer de manera profunda los conflictos y disputas 
por éste. 

En el presente escrito se exponen las relaciones sociales que se confor- 
maron por medio de la religiosidad popular de los pueblos de tradición me- 
soamericana en la región histórica denominada el Sur, por lo menos hasta 
principios del siglo xx, y cómo adaptaron elementos del liberalismo en una 
versión también popular. La devoción satisfacía entre los pueblos un fuerte 
sentido de pertenencia, identidad y resistencia cultural en oposición al cre- 
cimiento desmedido de las haciendas, que también despojaba a las comuni- 
dades de su territorio y a la postre se sintetizaría en el Plan de Ayala como 
“Tierras, montes y aguas” (reminiscencias del antiguo concepto altépet/). En- 


tonces, los santos, como “dueños del lugar”, tomaron vital relevancia con su 
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“poder sobrenatural”, manifestado por medio de apariciones, transferencias 
o control de los elementos de la naturaleza que permitieron la vinculación 
de diversas comunidades a través de fiestas, rituales y ferias; con ello, se dio 
una nueva territorialización del espacio y una disputa por él, lo cual generó 
cierta autonomía. En otras palabras, los pueblos surianos no sólo echaron 
mano de los recursos legales para la recuperación de sus tierras, sino que su 
cosmovisión les permitió reapropiarse simbólicamente de ciertos espacios 
sacralizados, aspectos que se manifestaron de manera abierta en las relacio- 
nes sociales de los pueblos y a lo largo de la lucha emprendida por las mismas 


comunidades organizadas como Ejército Libertador del Sur en 1911. 


LA REGIÓN DEL SUR 


El Sur o la región suriana es ejemplo de un espacio político, social y cultural 
con una dinámica propia gestada en la historia de larga duración. Comenzó 
a configurarse con el declive de la administración colonial cuando se implemen- 
taron las reformas borbónicas desde finales del siglo xv111. Fue la zona me- 
ridional de la Intendencia y el Arzobispado de México; luego se convirtió 
en el Estado de México tras consumarse la Independencia. En ese entonces, 
la ciudad de México era el punto máximo de referencia y de poder a nivel 
nacional, por lo que la ubicación referida es el espacio ubicado en la zona 
meridional respecto de la capital de la república mexicana.” 

Hoy día la región no es visible y prácticamente está olvidada; incluso, por 
los investigadores que se concentran en la delimitación político-territorial 
actual de la que han surgido las historias estatales, pues fue fracturada paula- 
tinamente con la creación de entidades federativas como Guerrero, Morelos, 
Distrito Federal y Puebla; esta última reafirmó sus límites con los demás es- 
tados a partir de la división del Estado de México.’ No obstante, antes de te- 


ner una identificación con las delimitaciones federativas nacientes a lo largo 
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del siglo x1x, sus pobladores mantuvieron por varios años más el sentido de 
pertenencia hacia al territorio del Sur, elemento que les permitió utilizar el 
gentilicio de surianos —por lo menos, hasta la revolución—, donde el nom- 
bre oficial de los pueblos en armas fue Ejército Libertador del Sur, en alusión 
a este gran territorio, que sufrió un proceso de olvido en los años posteriores a 
la derrota militar zapatista. Para remarcar el sentido identitario, Catherine 
Héau apunta: “Ha forjado una memoria y una identidad históricas asociadas 
a las figuras de José María Morelos, Vicente Guerrero, Nicolás Bravo, sobre- 
saliendo especialmente, Juan Álvarez, desembocando en la figura emblemá- 
tica de Emiliano Zapata”.* 

En el plano sociocultural, la región suriano-zapatista estuvo compuesta por 
pueblos de tradición cultural mesoamericana, quienes mantuvieron estrechos 
vínculos mediante las ferias regionales que los relacionaron ritual y econó- 
micamente, pues se trata de mercados de relativa autonomía, debido a que 
tanto hacendados, como autoridades regionales tenían escasa injerencia. Las 
ferias también fueron espacios donde se encontraban productos de diversos 
nichos ecológicos que componían el Sur y dieron una dieta variada, com- 
plementaria al maíz y sus derivados.? Tales nichos son los denominados 
Tierra Caliente, Tierra Fría y la zona lacustre del sur de la Cuenca de México; 
hasta la fecha, los pueblos de tales subregiones mantienen una dinámica de 
intercambio ritual y económico que se observa, principalmente, en las ferias 
regionales, lo cual ha vinculado a los pueblos mediante los santos, vírgenes y 
cristos que descansan en santuarios de relativa relevancia regional. De estos 
últimos, destacaron en importancia Amecameca, Chalma, Cuautla, Jojutla, 
Tepalcingo y Mazatepec. 

No obstante, a lo largo del año se encuentran ferias que coinciden con 
las temporadas de transición entre las de secas y lluvias, enmarcando así su 
vinculación con el ciclo agrícola, momentos en los que también se realiza- 


ban rituales y danzas.* Al respecto, Catherine Héau argumenta: “Es notable 
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cómo las mayores ferias [...] tienen lugar hasta nuestros días en pueblos 
de marcada relevancia prehispánica. Son los antiguos centros ceremoniales 
precolombinos, sobre los cuales los misioneros construyeron sus santuarios 
siguiendo la estrategia de sustitución, los que se convirtieron en las redes de 
las ferias más famosas de la región: Mazatepec, Tepalcingo, Cuautla, Ameca- 
meca, etcétera”.” Lo anterior concuerda con lo expuesto por Julio Glockner 
al apuntar que “la región es un espacio geográfico fecundado por una cultura 
[...] Al referirnos a una región, implicamos a los seres que la habitan, que 
no son exclusiva ni primordialmente humanos [...] posee un imaginario co- 
lectivo, una imaginación religiosa, una sensibilidad, es decir, posee un alma”.* 

Por otro lado, atenuando a las expresiones culturales de la región del Sur, 
Francisco Pineda explica el radio de difusión del corrido suriano como parte 
integral de las ferias mencionadas y la zona zapatista: “Si se examina el mapa 
de difusión de los corridos zapatistas, al poniente hasta el valle de Toluca, al 
oriente el estado de Puebla, al norte el valle de México y al sur hasta la Costa 
Chica de Guerrero, señala que corresponde no sólo con el área de extensión 
del zapatismo, sino con un territorio cultural de habla náhuatl, por lo que 
llama la atención para que se valore la identidad cultural en la interpretación 
del zapatismo”.” 

En los planos político y económico, Irving Reynoso plantea que, después 
de la Independencia, los hacendados concentraron el poder en la región, de- 
bido a las relaciones familiares y de intereses compartidos. De esa manera, 
tomaron parte en la administración pública y militar y facilitaron legislacio- 
nes favorables a la concentración de poder en unas cuantas familias y redes 
de amistades; esto contribuyó al despojo territorial y a la pérdida gradual de 
la toma de decisiones sobre el espacio productivo y asuntos políticos regio- 
nales-locales en los pueblos, elemento insostenible tras la consolidación del 


proyecto liberal a nivel nacional al término de la intervención francesa.'” 
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Mientras eso sucedía en el plano general, en las comunidades se conso- 
lidó un sentimiento antiespañol matizado en la época como antigachupín; 
es decir, en los pueblos surianos se practicó una especie de racismo al revés, 
dado que las personas externas que intervenían y afectaban el desarrollo local 
eran denominados gachupines. Catherine Héau expresa que, para identifi- 
carse a sí mismos, los pueblos se sustentaron bajo el concepto hegemónico 
de raza, para diferenciar un “nosotros de ellos”, en defensa de su identidad 
indígena, vinculada a la tierra.” 

La revitalización de la vida comunitaria y el apego a la tierra de las pobla- 
ciones surianas correspondió a las complicadas condiciones que les fueron le- 
gadas por estos factores externos; en consecuencia, generaron otros mecanis- 
mos de resistencia simbólica para reforzar solidaridades y un fuerte sentido 
de identidad, tomando como base su estructura social y autoridades propias 
a través de sus representantes. En cuanto a estos últimos, eran designados de 
acuerdo con las necesidades locales y con base en sus propios patrones cultu- 
rales. Las autoridades políticas habían pasado por el sistema de cargos, pues- 
to que no existía una distinción clara entre lo político y lo religioso, proceso 
en el que seguramente participó Emiliano Zapata, en su natal Anenecuilco 
cuando fue nombrado representante local.” 

Por lo tanto, era primordial tomar parte en fiestas y rituales para conser- 
var la legitimidad en nivel local o regional dependiendo de la importancia de 
la celebración. En todos los casos, la injerencia de las autoridades locales era 
pertinente, pues involucraba a la comunidad, puesto que todos gozaban de 
los beneficios de la agricultura independientemente de su posición social. Es 
pertinente remarcar que los pueblos y comunidades nunca estuvieron aisla- 
dos de los procesos generales de la nación y esa interacción con el exterior se 
manifestó en una división social y un aspecto simbólico que estaría represen- 
tado en la ritualidad local, incrustado con el ciclo agrícola del maíz heredado 


desde siglos atrás." 


22 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 17-41 


Armando Josué López Benítez 


DE ALTÉPETL A PUEBLO Y EL LIBERALISMO POPULAR 


Conviene detenernos a desarrollar el término popular, pues a menudo se 
interpreta de manera peyorativa; en el ámbito de lo cultural, se considera 
como representaciones y prácticas incorrectas, alejadas de la ortodoxia, que 
sobresalen en las esferas de lo religioso y lo político.'* Desde esta perspecti- 
va, la cultura popular no refiere a un factor de atraso o incivilización, sino a 
procesos culturales que emergen de la estructura social y, en este caso, como 
un producto de un sistema de vida total. En otras palabras, la cultura popular 
corresponde al “pueblo”, sin que esto tenga que verse como algo uniforme, 
homogéneo, pues existen variantes relacionadas con la geografía, el lugar de 
origen, condición social y material, entre otros. Es fundamental compren- 
der el proceso de larga duración —como sugirió Fernand Braudel—, donde 
las realidades de larga e inagotable duración son readaptadas y sobrepasan 
en longevidad a todas las demás realidades colectivas y, de la misma forma, en 
el espacio superan los límites de las sociedades precisas; así, el espacio y la 
cultura exceden, a su vez, esos límites impuestos por el mundo general más 
amplio, del que toman impulso. ** 

La organización territorial existente a la llegada de los españoles en nues- 
tra zona de estudio era el 2/tépetl, vocablo náhuatl para designar a los asen- 
tamientos con una estructura política y económica propias. “La palabra en 
sí es una forma algo modificada de la doble metáfora in atl, in tépetl, “el [las] 
aguals], la [s] montañals], y por tanto se refiere, en primer lugar, al territorio, 
pero lo que significa principalmente es una organización de personas que tie- 
ne el dominio de un determinado territorio”.*” En términos generales, refiere 
a los asentamientos humanos poseedores de un espacio productivo de tierras, 
comúnmente habitados por un grupo étnico que se reconoce con un pasa- 
do común, donde los ancestros, la lengua y las deidades protectoras cobraban 


particular relevancia. 


23 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 17-41 


Religiosidad popular y territorialidad en la región del Sur (1850-1911) 


Sin embargo, al consumarse la Conquista, la denominación de pueblo 
—o pueblos, en plural— fue una construcción político-territorial que los 
hispanos traían a cuestas desde su larga tradición europea en la que los habi- 
tantes del territorio mesoamericano fueron imbuidos. Dorothy Tanck apunta 
que los pueblos “en el altiplano central se ubicaron en el espacio geográfico que 
en tiempos prehispánicos ocupaba una entidad política-territorial llamada 
altépetl, el cual tenía un gobernante señorial hereditario”.'* El término pueblo 
comenzó a ser utilizado muy tempranamente por las constituidas autoridades 
coloniales; podemos constatar la traspolación hecha por los peninsulares de 
un término a otro, gracias al diccionario de fray Alonso de Molina, publicado 
en la segunda mitad del siglo xvi, en el que define al a/tépetl como “pueblo 
de todos juntamente”.'” 

Los pueblos se instituyeron con el fin de consolidar el control y asimila- 
ción hacia los nuevos parámetros culturales y la nueva organización política, 
mediante la prédica cristiana y para ingresar poco a poco a su nuevo estatus 
de vasallos bajo la tutela del rey, pues “durante el periodo colonial, el pueblo de 
indios, o simplemente pueblo, era una corporación civil que se sumaba a la 
realidad preexistente de cada señorío, con su cacique y sus términos juris- 
diccionales, pero se convirtió en una expresión institucional inspirada en los 
ayuntamientos españoles”.”” La nueva organización se implementó paulati- 
namente; no fue un proceso uniforme a lo largo del territorio novohispano, 
sino que se adecuó a las regiones de acuerdo con la temporalidad de sus 
respectivas fundaciones. 

En cuanto al aspecto territorial, muchos pueblos cobraron mayor rele- 
vancia que otros; en consecuencia, se conformaron las repúblicas, que se esta- 
blecieron en los lugares con mayor densidad poblacional, con mayor impor- 
tancia económica o en la propia ubicación estratégica. Existía una distinción 
entre pueblos cabecera y villas sujetas; al conjunto de pueblos con cabecera 


se denominó república de indios. Se trató de una estructura similar a las repú- 
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blicas de españoles, pero representaron jurisdicciones separadas, por lo cual 
se diferenciaron las calidades de los vasallos a partir de su origen y calidad 
racial. Fueron gobiernos relativamente autónomos, que obedecían “a la nece- 
sidad política, económica e ideológica de establecer un sistema de controles 
sobre la población nativa y, al mismo tiempo, a la realidad social proveniente 
del periodo prehispánico, de una clase dominante que ya ejercía perfecto 
control sobre [...] los productos directos”.”* 

Las repúblicas se pusieron en marcha desde 1543; permitieron a los in- 
dígenas preservar sus usos y costumbres siempre que no se contrapusieran a 
los valores cristianos y la soberanía del monarca.” También se consideraba 
parte del pueblo a las tierras y parcelas destinadas al trabajo comunitario, el 
autoabastecimiento primordialmente y el pago de tributo. La composición 
física de la república era la siguiente: El fundo legal era una porción de tierra 
inalienable, otorgada por el rey; se componía de las tierras de comunidad, ad- 
quiridas por los pueblos por medio de mercedes reales, compras donaciones 
o composiciones; por otro lado, estaban las tierras de cofradía, destinadas al 
culto religioso; por último, estaban las llamadas de propia peculiar adquisición, 
modalidad semejante a la propiedad privada.” 

Los pueblos y repúblicas de indios son producto de la política de con- 
gregaciones, realizada con la intención de ejercer un mayor control sobre los 
habitantes indígenas, también con la idea de hacer posible la explotación 
mediante la captación de tributo y la fuerza de trabajo. Mención aparte me- 
rece la evangelización que correría a cargo de quienes recibieron el derecho 
a explotarlos en principio, para después recaer en las instituciones religiosas 
como las ordenes mendicantes. La idea es que pudieran vivir como gente de 
razón, tal como los peninsulares se autoproclamaban al compararse con los 
indígenas. Las congregaciones se llevaron a cabo con mayor intensidad entre 
1550 y 1564 y entre 1595 y 1605, cuando murieron miles de indios a causa 


de las grandes epidemias.” La conformación de las repúblicas cedió a los 
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naturales relativa autonomía con la oportunidad de elegir sus propias auto- 
ridades, que normalmente eran la vieja nobleza y notables o sus allegados 
los que ejercían el papel de gobernadores de éstas. No en pocos casos se les 
cedió el reconocimiento de cacicazgos, con el respectivo reconocimiento de 
las localidades como señor o cacique, pues “los gobernadores indígenas de las 
repúblicas eran relevados por medio de elecciones que se llevaban a cabo en 
los pueblos”.” 

A lo largo del periodo colonial las repúblicas vieron acrecentar sus pro- 
blemáticas internas y externas, debido al crecimiento y despojo del que co- 
menzaron a ser objeto por su nacimiento y consolidación de las haciendas, 
las cuales se establecieron con el fin de explotar diversos productos agrícolas; 
cabe señalar que muy tempranamente éstas fueron objeto de discordias entre 
las nuevas entidades económicas y las comunidades. 

Otra cuestión trascendental para las repúblicas y pueblos fue el cambio 
de dinastía en la Corona, ya entrado el siglo xvin; significó una serie de 
medidas que afectó su administración. Entre las denominadas reformas bor- 
bónicas se estableció que se organizarían las finanzas de todas las ciudades 
y villas, como medida para generar una mejor administración y reducir los 
egresos, pues era frecuente que se gastara más de lo que se poseía. El visitador 
José de Gálvez llegó a la Nueva España en 1765; de inmediato, emprendió la 
acción de crear la Contaduría de Propios, Arbitrios y Bienes de Comunidad. 
De esta manera, “entre 1766 y 1788 se llevaba a cabo un cambio fundamen- 
tal en la administración de las ciudades y pueblos de la Nueva España: se 
eliminó la autonomía financiera de los municipios que existían desde el siglo 
xv1 y las poblaciones se sometieron” a la vigilancia y decisiones del gobierno 
virreinal”.? En este sentido, no es casual que, en las postrimerías del periodo 
colonial, se encuentre un serio descontento entre diversos actores sociales; 
particularmente, consideramos que es uno de los factores que benefició la 


conformación de nuestra región. 
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Ya durante el siglo xIx, las comunidades fueron capaces de articular un 
pensamiento político propio que se nutrió de los discursos de las élites na- 
cionales, al cual la historiografía revisionista denominó liberalismo popular y 
que, de acuerdo con esta perspectiva, complementó una percepción propia, 
con una dinámica intrínseca en correspondencia con sus propios parámetros 
culturales.” Desde esta perspectiva, el concepto no se refiere a una repro- 
ducción local del liberalismo de las élites ni al total apoyo brindado a ellas; 
más bien, le dieron otra significación a la idea de municipio libre, sistema que 
suplantó a las antiguas repúblicas de indios y que evocaba al sentimiento de 
pertenencia y participación comunitaria de los “hijos del pueblo”, quienes, 
a partir de la constitución de 1824, fueron considerados ciudadanos, con lo 
cual los pueblos pudieron fortalecer sus reclamos de autogobierno, es decir, 
su autonomía .?* 

En los pueblos, pronto se consolidó la utilización del vocabulario liberal, 
donde los términos patria y soberanía acompañaron al de ciudadanía; hay que 
destacar que fueron utilizados de manera utilitaria. Entonces, podemos ha- 
blar de liberalismo popular, distinto del liberalismo de las élites políticas del 
país e “impuesto a y retomado por las comunidades, que lo arroparon en sus 
tradiciones culturales hasta volverlo una característica de la política colectiva 
de las comunidades en sus reclamos por el autogobierno”.” Para la segunda 
mitad del siglo x1x, una vez consolidado el porfiriato, el discurso de los pue- 
blos tomó un matiz más radical; la manera en que los campesinos del Sur 
interpretaron el liberalismo se manifestó en la identidad de la región. Víctor 
Hugo Sánchez Reséndiz manifiesta que los pueblos del Sur retomaron el 
concepto político república indiana, acuñado por Juan Álvarez; en términos 
generales, se refería al municipio libre, que de alguna manera les hacía emular 
las antiguas repúblicas de indios asentadas en tierras comunales y, además, 
connota la revalorización de la raza indígena y el resurgimiento del orgullo 


étnico frente al español.” 
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En la misma línea, Catherine Héau explica: “Tanto el término de muni- 
cipio como el de república pertenecían al glosario político liberal oficial. Sin 
embargo, se los apropiaron las comunidades, que los referían a las antiguas 
repúblicas de indios de la época colonial, el sistema político creado por los 
Habsburgo para otorgar cierta autonomía [...] para elegir a sus propias au- 
toridades”.* Podemos apuntar que el liberalismo popular es la manera como 
los pueblos subordinados interpretaron el sistema de dominación bajo sus 
propios parámetros culturales, reelaborándose tal como sucedió con los ele- 


mentos religiosos que se analizan a continuación. 


RELIGIOSIDAD POPULAR Y TERRITORIO 


En principio, es necesario apuntar que coincidimos con la postura de Johan- 
na Broda, cuando argumenta que es necesario vislumbrar a las comunidades 
mesoamericanas no como receptores pasivos de una “aculturación” impuesta 
desde arriba, sino con una capacidad creativa que han mostrado durante los 
años de colonización y hasta nuestros días, para reorganizar sus relaciones 
sociales, sus creencias y ritos, articulándolos con las nuevas instituciones de 
la sociedad mayor y para mantener una identidad propia.” Así, la religiosidad 
popular, de acuerdo con Félix Báez-Jorge, “supone creencias y cultos distantes 
de la ortodoxia, si bien tales variantes se refieren únicamente a cómo los pue- 
blos entienden y practican la religión oficial. A las religiones populares les 
son inherentes los fenómenos sincréticos y, de tal manera, la pluralidad en la 
que se integran diferentes grupos sociales (nacionales, clasistas, étnicos, etcé- 
tera), por medio de los variados y fascinantes disfraces de las divinidades”.** 

El hecho que enmarcó dicho factor fue el contacto con el Viejo Mun- 
do, pues dio pie a un nuevo sistema de dominación tanto económico, como 
político. La reorganización del territorio se dio con la transformación de 


los antiguos altépetl a pueblos congregados y sujetos a una cabecera que se 
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denominaría república de indios. Una de las preocupaciones primordiales de 
los recién llegados fue la evangelización; en el territorio que se conoció como 
el Sur, se establecieron tres órdenes mendicantes que emprendieron la tarea: 
los franciscanos, los agustinos y los dominicos. Los primeros enseñaban los 
fundamentos del cristianismo —los atributos de Dios, de la virgen, preceptos 
sobre el alma, los demonios— e impulsaron la celebración de ceremonias al 
exterior de las iglesias; los dominicos, por su parte, instruían las principales 
oraciones, los artículos de fe, los mandamientos; mientras que los agustinos 
impulsaron la conversión por medio de la educación indígena y la instrucción 
de las plegarias.** Tanto dominicos, como agustinos promovieron la utiliza- 
ción de imágenes para el adoctrinamiento de los conquistados. Es importan- 
te señalar que los últimos tuvieron como característica el fomento al culto de 
diversas advocaciones de Cristo y fundaron los conventos más importantes. 
La forma en que las imágenes y los santos fueron recibidos por las comu- 
nidades de tradición mesoamericana estuvo muy lejos de ser lo que la jerar- 
quía eclesiástica esperaba: la imposición de las nuevas creencias, como suele 
pasar en un sistema dominante. Existen formas de resistencia simbólica que 
permiten a los dominados generar nuevas formas de sociabilidad. Los santos 
fueron acoplados y asimilados a entidades sagradas de la naturaleza, herencia 


de la cosmovisión mesoamericana. Sobre este punto, Félix Báez-Jorge señala: 


Los santos venerados por los pueblos indios se imaginan vinculados a las entidades 
sagradas autóctonas, rectoras del orden cósmico y terrenal: en tal dimensión, son 
parte sustantiva de las cosmovisiones. De tal manera [...] el Sol, la Luna, el cielo, el 
rayo, el aire, el maíz, la lluvia, la tierra, los cerros, se refieren directamente asociados 
al culto a los santos [...] Con su [...] configuración numinosa definen los perfiles 
singulares de estas devociones populares, cohesionadas y dinamizadas al margen del 


canon eclesiástico; y es precisamente al antiguo sustrato cultural mesoamericano a 
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donde debe acudirse para explicar, de manera complementaria, esa riquísima veta 


del imaginario colectivo.” 


Tras dos siglos de dominación hispana y la tolerancia ejercida por los 
frailes para desarrollar una religiosidad alejada de la ortodoxia y fomenta- 
da por el Barroco, las medidas modernizadoras para los pueblos fueron un 
duro golpe tomadas por la Corona y la Iglesia durante la segunda mitad del 
siglo xv111. Los santos tuvieron relevancia devocional, a nivel doméstico lo- 
cal, con la recuperación demográfica y, a manera de resistencia, el papel que 
van a jugar será fundamental en su vida cotidiana, pues serán pilar en las 
relaciones sociales —desde su propia cosmovisión, representantes del plano 
celestial —, de tal suerte que es de suma importancia rendirles culto y man- 
tener sus festejos. Las fiestas, sostiene Víctor Hugo Sánchez Reséndiz, “es 
una experiencia vital en la que se ponen en juego los elementos culturales 
de la comunidad, materiales y simbólicos. Se compran cohetes y la bebida, 
se prepara la comida, se organizan danzas [...] a la vez reviven los elementos 
trascendentales que le dan sentido a la comunidad”.** La religiosidad popu- 
lar apartó relativamente a los pueblos del ámbito eclesiástico otorgándoles 
relativa autonomía respecto de la organización de los festejos y en cuanto a 
las manifestaciones de lo sagrado. 

En este periodo, los santos definen la identidad y poderío del pueblo 
frente a los otros e incluso la superioridad del barrio. Se erigieron capillas; 
“los santos son personas, las imágenes se mueven, caminan, sudan, sangran, 
lloran”.*” Ante una enorme cantidad de hallazgos, la devoción popular conci- 
be que los sacerdotes seculares sean antagonistas de las creencias, pues, desde 
su punto de vista, se trata de casos de idolatría debido a la ignorancia que hay 
que combatir, evitando la mayor cantidad posible de fiestas y los gastos inne- 
cesarios que conllevan, sobre todo, desde la implementación de las reformas 


borbónicas. Por el contrario, la voluntad de los santos enmarca la resistencia 
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por medio de la devoción, las fiestas y las relaciones sociales, cuestión que 
será importante hasta el momento de iniciar la revolución. 

Con lo anterior, no pretendemos expresar que fueron elementos exclusi- 
vos de nuestra zona de estudio; en realidad, es una constante en un sistema 
de subordinación: aunque para nuestra región las devociones apoyaron la 
construcción de diversas regiones culturales, una de ellas fue la suriana, que 
se consolidó en el siglo xIx, tras las difíciles condiciones que atrajeron las 
visiones políticas de conservadores y, sobre todo, liberales respecto a la vida 
comunitaria en los pueblos. Por otro lado, los santos también legitiman la 
posesión de tierras al ser los dueños —según consta en los títulos primor- 
diales y en los epónimos de los pueblos—, al estar en ellos desde un tiempo 
ancestral de acuerdo con la memoria colectiva, lo que refrenda la posesión 
del territorio y su vinculación con el control de los fenómenos atmosféricos, 
en sintonía con la actividad agrícola que venían desarrollando desde siglos 
atrás. En este punto, coincidimos con el argumento de Alicia Juárez, cuando 
manifiesta que “los santos interactúan a la par con las divinidades de la natu- 
raleza, ya que, bajo una forma sincrética, aquellos han sustituido parcialmen- 
te las antiguas divinidades mesoamericanas y se postraron en concepciones 
católicas”.** 

Los santos, en concordancia con las deidades mesoamericanas, “tienen 
características humanas: razonan, poseen sentimientos, están provistos de 
voluntad, se comunican entre sí y con los hombres, y actúan eficazmente 
sobre el mundo”.” Por tal razón, nos enfocaremos en visitas obligadas a los 
santuarios, que marcan el inicio del ciclo ritual: Chalma y Amecameca son 
referentes devocionales obligados a lo largo de la geografía del Sur, ya que 
ambos recibían —y aún reciben— visitantes de toda la región desde tiem- 
pos muy remotos. Alicia Barabas lo explica en los siguientes términos: “Los 
santuarios construidos son lugares sagrados de culto, como capillas y templos 


que son conocidos y aceptados por la Iglesia; incluso, forman parte de las 
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celebraciones del santoral católico. Pueden estar asociados con santuarios 
naturales preexistentes (como cerros o cuevas, entre otros) donde se rendía 
culto a los dueños o antiguas deidades y donde más tarde se construyeron 
templos”.* 

Las ferias son el elemento más representativo de la región suriana, ya que 
involucraban a pueblos de los ecosistemas Tierra Caliente, Tierra Fría y la 
Zona Lacustre, lo cual enriquecía no sólo la festividad, sino la dieta al rea- 
lizarse intercambio dentro de las festividades. Ignacio Manuel Altamirano 
observó la importancia del comercio en la feria del primer viernes en Ame- 
cameca en 1880, en su texto “El Señor del Sacromonte”, publicado en 
Paisajes y Leyendas. Tradiciones y costumbres de México en 1884. El testimonio 
es invaluable, porque retrata la asistencia de pueblos de diversos estados que 
se identificaron con surianos: “Poco antes del Miércoles de Ceniza, comien- 
zan a entrar por las callecitas de la modesta población los carros cargados de 
mercancías del centro, las mulas del Sur de Puebla, Guerrero y de Morelos, y 
los indígenas del Valle de Toluca y de las cercanías del valle de México para 
concurrir a la feria”.“ 

En los santuarios señalados y en el ciclo de ferias regionales, predomina 
la figura de Cristo con sus diversas advocaciones, lo que nos obliga a retomar 
ciertos aspectos del periodo colonial temprano. Tras comenzar el proceso 
de evangelización en el siglo xv1, la imagen de la Cruz y de Cristo tomó un 
papel preponderante en la vida y el imaginario de las comunidades indígenas 
a lo largo del territorio novohispano, primordialmente en las adoctrinadas 
por los agustinos, aunque no de manera exclusiva. Al recibirlos, los pueblos 
indígenas hicieron gala de su capacidad de adaptación para realizar una rein- 
terpretación, tal como sucedió con la Virgen y sus advocaciones, relacionadas 
con las entidades sagradas vinculadas a la Tierra y la Luna. De acuerdo con 
Alfredo López Austin, “Cristo fue recibido en el vasto panteón de la tra- 


dición mesoamericana como un dios más, y ha sido identificado principal- 
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mente con el Sol. Esto hace que algunas de las características del dios solar 
indígena se atribuyan a la figura de Cristo, cualquiera que sea el contexto en 
que éste aparezca”.*” En la región del Sur, tenían un Cristo-Sol que simboli- 
zaba la renovación, elemento fundamental para la fertilidad de los campos y 
eje de las devociones más importantes, por lo que cobró relevancia a lo largo 
del siglo xIx y congregó a una cantidad importante de localidades. Ramiro 
Gómez Arzapalo señala: “La interrelación entre los pueblos que se ven in- 
volucrados en un ciclo anual de celebraciones rituales motiva el intercambio 
económico por medio de ferias; favorece la creación de un proceso identita- 
rio singular y propicia la creación de lazos sociales entre pueblos distantes”.* 

A partir de los elementos anteriores es necesario señalar que hay una 
serie de semejanzas que tanto Chalma, como Amecameca han tenido en 
cuanto a la conformación de una identidad regional, pues se convirtieron 
en un eje rector de la religiosidad popular, vinculada al ciclo del maíz entre 
los pueblos surianos; en ambos casos, la devoción a cristos negros. Los dos 
lugares se encuentran geográficamente en tierras altas; es decir, son zonas 
montañosas con una enorme cantidad de cuevas y ojos de agua. Las cuevas 
fueron de suma importancia para los pueblos de tradición mesoamericana 
desde el periodo prehispánico; tuvieron una polisemia de significados: refu- 
gio, sitio de habitación, boca o vientre de la tierra, inframundo, morada de 
los dioses del agua y los de la muerte, entre otros.** En los casos de Chalma 
y Amecameca, su ritualidad estaba vinculada a la deidad nahua Tezcatlipoca, 
que tenía entre sus moradas a las cuevas. En Chalma, tuvieron como advo- 
cación de Tezcatlipoca a Oztoteotl, lo cual es representativo, ya que el vocablo 
óztotl significa “cueva”. De esta manera, las cuevas en las que se rendía culto 
a dicha deidad fueron usadas y reinterpretadas tanto por los evangelizadores 
como por los pueblos que continuaron con la devoción sobre el mismo lu- 
gar. La festividad a Tezcatlipoca estaba vinculada directamente con el Sol y 


se realizaba en vísperas de iniciar la temporada de lluvias. Por otro lado, no 
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podemos olvidar que tanto las cuevas, como las montañas están vinculadas 
con el T/alocan, morada de Tláloc, deidad de la lluvia, al que se sacrificaban 
niños como ofrenda para la recepción del buen temporal y llevar a cabo el 
ciclo del maíz.* 

Encontramos un paralelismo entre ambas deidades como parte del ciclo 
ritual de maíz, pero también ponemos de manifiesto la sustitución de las imá- 
genes sacras por unas que evocaron un sentido equivalente, ya que los cristos 
“aparecidos” —tanto el de Chalma, como el del Sacromonte— resultaron ser 
pigmentados del mismo color. Sin embargo, la advocación del primero sería 
“el crucificado”, mientras que el segundo sería del “santo entierro”, lo que nos 
da cuenta de dos etapas distintas en los sucesos de Jesús, al igual que el ciclo 
solar; esto último nos lleva a pensar que las ferias de Cuaresma tienen como 
eje rector el equinoccio, pues muestra esa vinculación entre Cristo y el Sol, 
sin olvidar la identificación con la petición de lluvias. 

Los orígenes devocionales de ambos cristos tienen una gran similitud; en 
ambos, aparecen actores sociales que no han sido lo suficientemente recono- 
cidos y que fueron trascendentes en la conformación de regionalismos; me 
refiero a los arrieros, que en los caminos y pueblos recorridos fueron tejiendo 
redes de amistad, compadrazgo y religiosidad popular, lo que permitió una 
vinculación de relaciones sociales entre poblaciones distantes. En cuanto a 
Chalma, se dice que, en el siglo xvu, el arriero Bartolomé de Torres resuelve 
seguir una vida de ascetismo y meditación, por lo que se retira a las inme- 
diaciones de la hasta entonces ermita y las diversas cuevas de la zona; ganó 
adeptos y fama de hombre santo y se convirtió en el defensor y promulgador 
de la fe en el Cristo de Chalma. Tuvo mucha aceptación por sus lazos de 
amistad forjados en su actividad de arriero.“ En cuanto al señor del Sacro- 
monte, se dice que unos arrieros iban rumbo al Sur y perdieron una mula 


que cargaba la imagen del Cristo; había entrado a la cueva del Sacromonte, 
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por lo cual la convirtieron en santuario, convencidos de que la imagen quería 
permanecer ahí.” 

En el siglo xrx, ambas imágenes se convirtieron en un eje articulador 
de la identidad en el Sur, por la gran devoción que despertaban. Los dos san- 
tuarios son importantes, pues con ellos comenzaba el ciclo de ferias de Cua- 
resma. En el caso de Chalma, era necesario asistir a su santuario antes del 
inicio, mientras que Amecameca se visitaba durante el Miércoles de Ceniza, 
por lo cual la feria tenía lugar durante el primer viernes. Doña Luz Jiménez 
recuerda la gran devoción al señor de Chalma: “Sólo con invocar su nombre 
se aliviaban. Por eso mismo, muchas personas le tenían gran devoción. Y por 
eso tres veces al año la gente seguía ese camino”.** Elfego Adán describe la 


peregrinación en el siguiente pasaje: 


Hemos visto llegar algunas de estas peregrinaciones con los vestidos haraposos y los 
rostros cubiertos del polvo del camino, sudando, en pleno sol; desde la bajada de la 
cuesta entran de rodillas y cantando alabanzas de salutación estos pobres indios, de 
los cuales algunos dejan escapar lágrimas y sollozos de emoción. Es un espectáculo 
conmovedor que provoca la compasión. La visita a Chalma significa para ellos mu- 


chos días de camino a pie y muchas privaciones.” 


Por su parte, la mayordomía del Señor del Sacromonte debía visitar pri- 
mero al Señor de Chalma para pedirle que la realización de su feria saliera 
conforme a lo establecido por la tradición. Una vez en Amecameca, las man- 
das llegadas de otras poblaciones debían bajar la imagen de su templo y lle- 
varla a la iglesia de la Asunción hacia el centro de la población. Nuevamente, 


nos remitimos a Ignacio Manuel Altamirano: 


Entonces, se hace la gran procesión que sube una rampa empinada que conduce del 


pueblo del santuario. El cura con sus vicarios y acólitos, con su cruz alta y ciriales, 
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va a iglesia parroquial al Señor del Sacro-Monte, que no debe volver a su gruta, 
sino el Viernes Santo. La procesión suele descender del cerro ya entrada la noche, 
y entonces se encienden los cirios, y aquella muchedumbre, como una serpiente 
luminosa, baja en zigzag, presentando un aspecto de los más pintorescos. El Señor 
baja cargado en los hombros de los devotos, acompañado por los sacerdotes que 
entonan himnos de la Iglesia y envuelto en una nube que forman en derredor suyo 


los más exquisitos perfumes del Sur.* 


La visita a los santuarios implicaba llevar una ofrenda para confirmar 
el pacto entre el santo y los devotos; no hacerlo podría resultar contrapro- 
ducente para los visitantes. Refrendando la reciprocidad, ofrendaban lo que 
pensaban que podría gustar al Cristo. En el caso de Chalma, Luz Jiménez 
recuerda que “los peregrinos metían a la iglesia las ofrendas que habían traí- 
do a Dios Nuestro Padre. Se formaban de izquierda a derecha: unos llevaban 
cirios; otros, veladoras. Había quien llevara aceite de los peregrinos; otros 
llevaban flores, floreros y también llevaban manteles para ponerlos en el altar 
de Nuestro Divino Padre”.*”* Continua el testimonio: “Algunas personas iban 
a ofrecerle candeleros. Ciertas personas hacían bultitos de flores envueltos en 
yerba. Así llegarían a Chalma a visitar a Dios, a cambiarle flores: a quitarle 
las flores secas y poner las frescas a los pies de nuestro Dios Padre. Toda la 
gente llevaba cualquier cosita a sus pies, también cirios. Eso le ofrecían”. Lo 
anterior revela la importancia de los santuarios de Chalma y Amecameca; 
ambos ejemplifican la conformación de una región cultural enmarcada por la 
religiosidad popular y la tradición mesoamericana, cuyo eje fundamental es 
el ciclo agrícola del maíz, de la que el zapatismo se nutrirá. No es casualidad 
que la revolución del Sur comenzara el segundo Viernes de Cuaresma, en la 
feria de Cuautla en marzo de 1911. 

La importancia de la imagen de Cristo vinculada al astro-sol desde la 


perspectiva de los pueblos “incide sobre los ciclos de siembra y cosecha, 
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la vida cotidiana y los procesos de interacción intrafamiliar o barrial, así 
y p , 
como sobre las relaciones entre el pueblo y la naturaleza”.** No es casualidad 
que los mitos sobre las apariciones de muchos de los cristos en la región estén 
vinculados con elementos del ecosistema o accidentes geológicos naturales, 
tales como el agua, los montes o las cuevas, componentes relacionados con el 
ciclo agrícola desde la época precolombina. Un ejemplo de ello es la imagen 
de Jesús Nazareno, el señor de Tepalcingo. Valentín López González apunta 
> P 8 P P 
que, “a fines de ese siglo [xv11] según la tradición, se apareció la imagen de un 
Cristo junto a un pocito de agua que según los innumerables devotos tiene 
Pp gua q 8 
propiedades milagrosas y [...] le Haman ‘La Concepción, donde se levanta 
una pequeña capilla para recordar ese hecho”.** Otro caso es el Señor de Tula 
de Jojutla: según la tradición, se apareció en una raíz de espino tras recibir 
, SE ap p 
hachazos del arriero José Cerón, quien notó que el árbol sangraba. Tras dar 
, q q a 
aviso a las autoridades y ser movido del lugar, aparece en otro al día siguiente, 
donde quiso quedarse.” 
q 
En los dos casos anteriores, encontramos un paralelismo respecto de la 
> p P 
importancia que toma la humedad, ya que la función de la raíz de un árbol 
es absorber agua y sales minerales del suelo. Sobre el propio Cristo de Tula, 
Cecilio Robelo, en 1885, apuntaba: “A esta imagen la sacan en procesión en 
los tiempos de sequía ó de escasez de lluvias [...] y las músicas que lo acom- 
q y q 
pañan le tocan el son de la Polinaria”.”® La injerencia en el ciclo agrícola es 
evidente; de esta forma, las fiestas y las procesiones de las imágenes de Cristo 
parecen estar asociadas a la petición de lluvias. Inferimos que el ciclo ritual 
de ferias de Cuaresma en la región se realizaba para poder abarcar, en un am- 
8 para p > 

plio espacio, una ritualidad agrícola que involucraba diversas comunidades, 
lo que en conjunto generaba una fuerza mayor, vital para la comunica- 
ción con los seres anímicos que otorgan la lluvia. El propio Robelo explicó la 


relevancia de la feria de Tepalcingo, la más grande del ciclo: 
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De este [sic] venerada imagen de Jesús, se dice, que fué aparecida en uno de los ba- 
rrios de la población, y que después de haber recibido culto en una humilde capilla 
durante muchos años, fué trasladada al suntuoso templo en que hoy se venera, y 
donde es visitada por millares de devotos, que en grandes romerías y desde lejanos 
lugares, acuden cada año, durante los ocho días subsecuentes al tercer viernes de 


cuaresma, á depositar sus exvotos en las aras del Santuario.” 


Coincidimos con Alicia Barabas cuando suscribe que las manifestaciones 
sagradas, “en culturas indígenas muestran ese anhelo de refundación sagrada 
del territorio. Otros ponen en evidencia el papel defensivo que desempeña la 
aparición al proteger al territorio y a sus habitantes de las amenazas externas 
a su integridad”.* Debe subrayarse que las ferias de Cuaresma tuvieron su 
mayor auge en el mismo periodo en que las haciendas alcanzaron su máximo 
esplendor y la mayor parte de las comunidades se veían reducidas en espacio; 
pero también, al no tener tierras, se perdía la autonomía al verse obligados 
a percibir un salario y a perder la libertad. Ésta fue una de las razones pri- 
mordiales que trajo como consecuencia la revolución suriana, comandada 


por Emiliano Zapata. 
CONSIDERACIONES FINALES 


Los pueblos que formaron parte de la región suriana y luego se adscribieron 
al zapatismo expresaron diversas formas de resistencia hacia la dominación 
ejercida por las haciendas. Las ferias regionales y visita a los santuarios se 
consolidaron como respuesta al despojo y explotación al que fueron expues- 
tos los habitantes de las comunidades, pues era una forma de mantener cierta 
autonomía y territorialidad mediante del intercambio y las rutas devocionales 
que remarcaron la apropiación simbólica del espacio. Un aspecto fundamen- 


tal es el pensamiento y la cosmovisión de tradición mesoamericana reflejada 
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en la religiosidad popular, vinculada con el ciclo agrícola que articuló la vida 
social y económica de los pueblos campesinos surianos, con visión política 
que se reflejó también en un liberalismo popular. De esta manera, conside- 
ramos que el Sur, como región histórica, sobrepasó los límites del estado de 
Morelos, puesto que parte de los estados de Puebla, México, Guerrero, y Dis- 
trito Federal que lo rodean configuró una identidad compartida muy visible 


hasta el levantamiento armado zapatista: el del Ejército Libertador del Sur. 
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La moda y el fenómeno del sincretismo 
en las prendas o ¿dónde quedó mi outfit 
de la virgencita? 


Fashion and the phenomenon of 
syncretism in garments, or 
where was my “la virgencita” outfit? 


Andrés Gerardo Aguilar García * 


RESUMEN 

Las imágenes religiosas, desde una tradición católica, tienen la función de explicar y mostrar 
los misterios de la fe, como también las mismas doctrinas. Incluso, gracias al hecho de que 
somos imagen y semejanza de Dios, tenemos la posibilidad de producir y representar imá- 
genes. Sin embargo, cuando encontramos imágenes religiosas fuera de su contexto original, 
como en el caso de la moda de la cultura popular, por ejemplo, cobra un sentido diferente en 
comparación con el inicial. 

Se analizaron algunas prendas y tendencias que mostraron el uso de imágenes religiosas 
en la moda, tanto de la Edad Media, como de la época contemporánea. También su paso 
de los contextos político-religiosos a los más cotidianos y recreativos, como un festival de 
música o las mismas redes sociales. Por tanto, cuando se habla del surgimiento de la moda 
se puede pensar en los primeros pasos de la época que llamamos modernidad, que cambiará 
el curso de la historia no sólo en el plano ideológico, sino también materialmente. 

Dentro de los escenarios de la modernidad se puede estudiar el caso del sincretismo, 
y más desde el panorama mexicano presente, en el que se fusionó lo prehispánico con lo 
europeo. Este caso generó una mezcla cultural interesante que pone en la mesa las diferentes 
maneras de interpretar los signos culturales, incluso los religiosos. Hay un paso en el que 
se puede hablar de la dalmática de Carlomagno, y ahora, en nuestro contexto, de San Juan 
Diego, quien portaba en una tilma a la Virgen de Guadalupe. Un hombre humilde que no 
buscaba estar a la moda, sino mostrar una imagen que marcará la cultura de su época. Su 
finalidad fue religiosa, sin embargo, hoy se pueden encontrar esas imágenes en prendas con- 


temporáneas que están fuera de lo religioso y buscan una tendencia de moda. 


* Facultad de Filosofía, Universidad Autónoma de Querétaro, México. 


ABSTRACT 

Religious images, from a Catholic tradition, have the function of explaining and displaying 
the mysteries of faith, as well as the doctrines themselves. Even the fact that we are made 
in the image and likeness of God gives us the ability to produce and represent images. 
However, when we encounter such religious images outside of their original context, as is 
the case with their presence in popular culture and fashion, they take on a different meaning 
compared to their initial purpose. 

The task was to analyze some garments and trends that showcased the use of religious 
images in fashion, spanning from the Middle Ages to contemporary times. These images 
have transitioned from political-religious contexts to more every day and recreational set- 
tings, such as music festivals or social media. Therefore, when discussing the emergence of 
fashion, one can think of the early steps taken during the period we call modernity, which 
not only changed the course of history ideologically but also materially. 

Within the scenarios of modernity, we can study the case of syncretism, particularly 
within the Mexican panorama, where a fusion of pre-Hispanic and European elements 
occurred. This case generated an interesting cultural blend that brings to the table different 
ways of interpreting cultural signs, including religious ones. There is a transition that can be 
observed from Charlemagne's dalmatic to the present-day case of Juan Diego, who carried 
an image of the Virgin of Guadalupe on his tilma. He was a humble man who did not seek 
to be fashionable but rather aimed to present an image that would leave a mark on the cul- 
ture of his time. His intention was religious; however, today, those images can be found on 
contemporary garments that are detached from their religious context and instead follow 


fashion trends. 


PALABRAS CLAVE 


Moda, sincretismo, religión, cultura popular, virgen de Guadalupe, fenómeno, imagen 


KEYwokrDs 


Fashion, syncretism, religion, popular culture, Virgin of Guadalupe, phenomenon, image 


a moda es un fenómeno de nuestra cotidianidad; es lo que portamos 
en todo momento; la piel palpa esas telas. La moda puede influen- 
ciar nuestra cultura, pero también nuestra cultura puede influir en 
la moda. 
Por ejemplo, respecto del primer caso, Erwin Panofsky comenta que, nos 


guste o no, son las películas las que moldean, más que cualquier otra fuerza, 
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las opiniones, el gusto, el lenguaje, la ropa, el comportamiento y hasta la 
apariencia física”: queremos tener el peinado o la ropa que uso tal personaje 
en tal película; incluso, hablar como él y, aún más, vivir como él. En cuanto 
al segundo caso —la influencia de los fenómenos culturales en la moda—, 
en este artículo nos referiremos específicamente a las prendas con diseños 
alusivos a lo religioso. Tal es el caso de las personas que usan playeras con 
el estampado de san Judas Tadeo, gorras con el estampado de la Virgen de 
Guadalupe e incluso las que llevan la espalda tatuada con la imagen de Cris- 
to o un versículo de la Biblia. 

En efecto, el objetivo de este trabajo es describir y analizar el sincretismo 
de la religión católica en el horizonte mexicano para comprender dos aspec- 
tos: 1) qué evoca (significa) el uso de una prenda con estampado religioso 
para usarlo no sólo en la vida cotidiana, sino también en actos delictivos 
y 2) la imagen personal que estas personas proyectan (“Estás usando una 
imagen religiosa, ¿sabes lo que eso significa?”), lo cual permitirá conocer otra 
perspectiva del fenómeno desde la imagen de la persona. Como se sabe, el 
sincretismo es la combinación de dos teorías, actitudes, opiniones, o bien, 
en este caso, dos tradiciones culturales; porque la cultura de la religión en 
México es el resultado sincrético entre el catolicismo de origen europeo y lo 
prehispánico de la zona americana. 

En primer lugar, expondremos qué es la moda y cuál es su origen; ha- 
remos alusión a prendas con carga simbólica y su respectivas finalidades y 
usos, según el contexto. En segundo lugar, hablaremos del sincretismo y de 
lo que implica en la cultura del México actual. En tercer lugar, veremos la 
conjunción de la moda y el sincretismo, puesto que es un fenómeno que 
merece estudiarse con mayor detalle. Por último, emitiremos los comentarios 
finales, en específico, las formas de pensar que evocan el uso de prendas con 


imágenes religiosas en nuestra época, en nuestras calles. 
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LA MODA Y LA MODERNIDAD 


El término moda encuentra sus raíces en el latín; viene de la palabra modus, 
cuyo significado es “medida”, “modo”. De modus proviene, a su vez, el concep- 
to de modernidad. Modernus alude a lo que se encuentra en un estado recien- 
te, que es característico de la actualidad e incluso a lo “que está siendo en este 
instante”. También significa que “acaba inmediatamente de producirse”.? En 
consecuencia, estar a la moda supone que alguien porta prendas que están en 
tendencia y que causan furor en el momento actual. 

Como un fenómeno cultural, cuando en la Edad Media surge la moda, 
afloran las raíces de la época Moderna, como la conocemos hoy en la cla- 
sificación de la historia. “En la sociedad medieval, el vestido servía no sólo 
para evidenciar la jerarquía social, sino también para representar las peque- 
ñas divisiones entre las distintas cepas y los diferentes grupos de poder: “las 
prendas y los objetos de lujo servían para construir, mantener y reforzar 
las identidades colectivas”.* 

Las prendas nos muestran la realidad de la época. Incluso, con las conno- 


taciones religiosas que implicaron en aquellos años: 


Entre las prendas más distintivas desarrolladas por los bizantinos se encontraban 
aquellas usadas por el clero en la Iglesia cristiana. Variaciones de las prendas bizan- 
tinas normales, como la dalmática, por ejemplo, adquirieron roles específicos en la 
práctica religiosa entre el clero. Las prendas originadas por los bizantinos todavía 
se usan hoy en día por miembros de la Iglesia Ortodoxa Oriental, y la influencia 
de los bizantinos se puede observar en las vestimentas y tocados de los líderes de la 


Iglesia Católica Romana, la cual se separó de la Iglesia Ortodoxa Oriental en 1054.* 


Las prendas marcan tanto la jerarquía social, como el orden religioso 


que implica. Por ello, no encontraremos ciertos tipos de colores ni de pren- 
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das en algunas personas pertenecientes a órdenes religiosas. Por ejemplo, no 
se encontrará un monje del desierto vistiendo prendas con hilos de oro, y 
menos aún un papa con prendas de monje con colores sobrios.* Cada uno 
tiene su relación significativa: así, los colores negro y blanco para la orden de 
los predicadores significan humildad y pureza, respectivamente; el morado 
puede ser tanto para la realeza, como para la austeridad modesta. En el caso 
de la dalmática, su uso era exclusivamente para las personas más ricas, por la 
influencia social que el portador tenía hacia el pueblo. 

Otro ejemplo relevante son los trajes de los caballeros cruzados: un 
tabardo de color blanco o negro con una cruz roja. Estos colores mostraban 
un simbolismo y los valores de un caballero; así, la cruz roja representa la san- 
gre derramada de Cristo; el blanco es para los soldados comunes y representa 
el servicio y la humildad; el negro estaba destinado a los generales o personas 
de altos rangos. En esa época cada prenda tiene su finalidad y significado 


según la persona que la use y el evento del momento. 


24 Figura 1. Reproducción en óleo de una 
túnica de Carlomagno, con intrincados 
bordados dorados y detalles exquisitos. 
Fue pintado por Emilia Coranty de Guasch 
(1889). Museo del Prado. https://www. 
museodelprado.es/coleccion/obra-de- 
arte/reproduccion-de-la-dalmatica-de- 
carlomagno/79b9ff90-10a6-4360-86fb- 
b3a40031caf1?searchid=a39a7b6a-f5bd- 
6513-7e58-f0f3b9ef8343 
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En el ejemplo de la figura 1 se observa, en primer lugar, que la prenda 
pertenece a un alto mando; además, detalles y grabados alusivos a la imagen 
de Cristo, algunos simbolismos y, en la parte inferior derecha, su resurrec- 
ción, acompañado de un conjunto de ángeles. La prenda fue confeccionada 
y usada para la consagración del rey, el poder terrenal dado por Dios a los 
hombres, por lo que es de uso exclusivo. Los hilos bordados dan forma a 
ciertas figuras alusivas a lo divino y representan algo que está por encima del 
orden común. 

El modelo de la moda que conocemos hoy día se divide por tempora- 
das y genera gran entusiasmo cuando sale a la venta alguna colección; algo 
semejante ocurrió en los siglos posteriores a la Edad Media. Los casos de 
las pasarelas o de la Mez Gala, evento anual que siempre lleva una temática 
especial, son una muestra clara de lo que aquí sostenemos. Sin embargo, “la 
producción de tejidos y prendas de mayor calidad se realizaba, en cambio, en 
la ciudad: había que dirigirse a una tienda de comerciantes de paños de lana 
y sastres, a pellejeros y perpunteros (confeccionaban las chaquetas llamadas 
jubones); para los menos acomodados, estaban los ropavejeros y otros vende- 
dores de prendas de segunda mano”.* 

En tiempos pasados no había casa de diseñador de modas, pero sí los sas- 
tres que se dedicaban al oficio y los ropavejeros. No cambiaban sus prendas 
cada seis meses, sino que se reutilizaban sin ser desechadas, porque las te- 
las eran costosas y no era concebible el desgaste, pues implicaba invertir di- 
nero a lo tonto. 

Hay que agregar que “la moda se interpreta como una forma de cambio 
de vestuario en el tiempo” ” y “la Edad Media fue, quizás, el último periodo 
en la historia europea en el que la vestimenta era principalmente una simple 
cuestión de necesidad en lugar de una moda extravagante y cambiante”.* De 
manera que se trató de una moda muy duradera que no tuvo la necesidad de 


sufrir alguna revolución o cambios radicales. No será sino hasta la moder- 
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nidad, del Renacimiento en adelante, cuando veremos cambios en la moda, 


incluso en las prendas religiosas. 


EL SINCRETISMO, UN FENÓMENO RELIGIOSO 


El concepto de sincretismo puede remitirnos al eclecticismo o a la transcul- 
tura —también se relaciona con la aculturación—, pero en realidad son muy 
diferentes. El eclecticismo refiere a la combinación de elementos (a veces, 
los mejores) de diversos estilos; la transcultura se relaciona con aquello que 
afecta a varias culturas, y la aculturación, a la incorporación de elementos cul- 
turales de otro grupo. El sincretismo, en cambio y particularmente en el ám- 
bito religioso, es “un proceso histórico-social conflictivo donde se reconoce la 
participación activa y protagónica del dominado, a través de la reelaboración 
simbólica y reformulación de los elementos impuestos por la fuerza, desde 
la perspectiva cultural del sojuzgado que nunca pierde de vista su posición 
relacional con el dominante en el nuevo orden establecido”.? 

Lo anterior es un fenómeno que implica una relación entre dos culturas, 
y no es algo pasivo. Hay símbolos diferentes en ambas culturas. Sin embargo, 
cuando un elemento significa A y se tiene otro que significa B, el sincretismo 
implica que el A se unirá con el B, con sus respectivos ajustes. Ya no se trata 
de rezarle sólo al Sol, a la Luna, al trueno, a la lluvia, al agua o a cualquier 
otra fuerza de la naturaleza, para un beneficio en nuestro mundo, sino rezar 
a Dios, a la Virgen, a los santos, para que intercedan en las oraciones. Dicho 
de otra manera, no sólo se trata de rezar al Sol con el nombre de Dios, 
sino de hablar de la carga simbólica que representa para el mexicano rezarle 


a Dios. Al respecto, Johanna Broda afirma: 


Se trata de rituales íntimamente vinculados con los fenómenos de la naturaleza: el 


cultivo del maíz como alimento básico; la lluvia necesaria para su crecimiento; 
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y el paisaje mismo en el que los cerros, las cuevas, las rocas, los manantiales, etc., 
juegan un papel preponderante. El culto a los santos que introdujeron los españo- 
les en los siglos xvı y xvi, se ha fundido íntimamente con estas manifestaciones 
rituales. El marco de referencia del culto público lo constituye hoy en día, sin duda, 


el calendario civil y las fiestas católicas.* 


El sincretismo es un fenómeno de la cultura porque ésta “da cuenta de un 
proceso social interactuante entre diferentes dimensiones de lo humano”,”* 
de manera que el encuentro y fusión entre dos culturas considera las relacio- 
nes e intercambios que puede haber para el desarrollo de la dominante. 

Una gran evidencia cultural es la producción de las imágenes religiosas 
que, desde el ámbito de la Iglesia católica, son una manera de enseñar la 
doctrina de la fe, con fines pedagógicos, didácticos y de propaganda de la fe. 
Las imágenes son medios, no fines. Porque no se adoran éstas, sino lo que re- 
presentan: nadie adora la figura de madera en forma de cruz, sino a Cristo 
representado en esa cruz. 

Las producciones artísticas sirven para mostrar algo, evidenciar y dar una 
cercanía a las personas. Pero, cuando la figura del santo (de cerámica, madera, 
metal, óleo, vitral, entre otros materiales) se erige como “el personaje central 
en la vida del barrio o de la comunidad”, '? estamos ya frente a un fenómeno en 
el que hay una reformulación simbólica: ya no tiene el significado original. 
“El papel de los santos, dentro de la religiosidad popular, aparece notoria- 
mente diferente del de mediadores ante Dios y ejemplos de vida virtuosa, 
que son las dos principales funciones dentro de la Iglesia católica”. Los 
santos tienen vida; mejor dicho, son considerados entidades vivas que habi- 
tan en los templos. Se les celebra su fiesta principal como si se tratase de su 
cumpleaños, se pasean por las calles de los barrios en días específicos, entre 


otras actividades que no sólo son religiosas, sino también de carácter social." 
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Por lo tanto, desde sus inicios, el fenómeno de la evangelización no fue 
un trabajo sencillo, sino que tuvo que haber existido un trabajo intelectual 
y pedagógico detrás, como punto de partida, para cumplir el cometido de 
la propaganda de la fe. En opinión de Gómez Arzapalo, “pareciera como si la 
iconografía de las imágenes religiosas impuestas por los evangelizadores en 
contextos indígenas hubiera sido leída desde otros parámetros culturales, 
dando lugar a una interpretación autóctona de dichas imágenes”.'* Hay que 
destacar que al parecer no se quedaron en la explicación, sino que también 
buscaron la interpretación desde el lenguaje local, las costumbres a las que les 
llegaran los nuevos elementos. 

Un evento sincrético muy importante fue cuando san Juan Diego 
lleva la tilma con fray Juan de Zumárraga y en ella aparece la representación 
de la Virgen de Guadalupe, después de que la Virgen se le apareciera en el 
cerro del Tepeyac, así como lo que implicó llegar ante la autoridad religiosa 
de la Nueva España. Lo que se relaciona con el sincretismo es que parte de la 
figura mesoamericana llamada Tonantzin, nombre con que se designaban 
las deidades femeninas de este horizonte. Todavía hay personas que le lla- 
man Tonantzin-Guadalupe, y celebran el baluarte católico y mesoamericano. 
El relato parte del Vican mopohua.'* El sincretismo posibilitó que la Virgen 
de Guadalupe tuviera cercanía con el pueblo indígena, fusionándose lo 
occidental con lo mesoamericano: piel morena, rasgos y elementos como las 
nubes (lo divino, para los prehispánicos), las estrellas en el manto que porta 
(estrellas que sólo aparecen en el manto celeste del valle de México), la luna 
negra (como “el ombligo de la luna” [nombre de México]), entre otros ele- 


mentos que hacen una mezcla muy enriquecedora. 
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LA MODA DESDE EL SINCRETISMO 


¿Dónde queda la relación entre la moda y el sincretismo mesoamericano? 
La inspiración para este texto proviene de mi observación hacia una persona 


vestida con la imagen de la Virgen de Guadalupe. Esto ocurrió en un evento 
musical el 2 de abril de 2023. 


Foto 1. Devoción y estilo se unen 

en este joven, que luce una colorida 
prenda con la imagen de la Virgen de 
Guadalupe, durante el festival AXE 
Ceremonia 2023. Gustavo Prado, 
[Otrendomexico], (2 de abril de 2023). 
Nos fuimos al Ceremonia a rappear con 
el papá de la Tormenta y cantar con 

las Motomamis, mientras caminamos 
entre escenarios [Fotografía], 
Instagram. https://www.instagram. 
com/p/Cql54frOxMs/ por en el perfil de 
red social (Vtrendomexico 


Juan Diego recibió de la Virgen de Guadalupe la encomienda de ir con 
el obispo para informar que pedía la construcción de un templo en el cerro 
del Tepeyac. Después de las varias apariciones de la Guadalupana a san Juan 
Diego, fray Juan de Zumárraga accede a la petición, cuando vio la imagen 
de la virgen plasmada en la humilde tilma del hoy santo. Cuando éste soltó 
su tilma, cayeron flores que no crecían en esa época de invierno. En cuanto a 


la imagen que aparece en la camiseta del joven, es evidente que la prenda no 
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lleva la misma encomienda en un concierto ni tenía la labor de evangelizar 
en ese lugar. Incluso, hay modificaciones a la imagen religiosa, puesto que, en 
vez de encontrar el fondo de la tilma, se encuentra una red de alambre de 
picos; podría aludir a las subculturas del norte del país, pero no daré pie a 
interpretaciones erróneas. 

El caso anterior no es el único donde se marca la influencia sobre el uso 
de imágenes religiosas en contextos más coloquiales. Hace algunos años, sur- 
gió el llamado san Juan Cholo, en un meme de internet. También se trata de 
un joven que luce la imagen guadalupana tanto en la camiseta, como en un 


pañuelo doblado y atado a la frente, como se observa en la foto 3. 


Foto 2. San Juan Cholo: Fe y fervor se hacen 
presentes en la camiseta y el pañuelo que 
cubre su frente. Los rosarios que cuelgan de 
su cuello son parte integral de su estilo único. 
Federico Gama. En Francisco Cubas, https:// 
elfotografolector.com/2013/11/19/la-historia- 
del-meme-san-juan-cholo/ 


El autor de la foto 2 es el fotógrafo Federico Gama, quien cuenta con 
una destacada y larga trayectoria. La instantánea tenía el propósito de hacer 
visible a la gente de comunidades indígenas y foráneas que residían en la 


Ciudad de México; la imagen pertenece a su obra Mazahuacholoskatopunk, 
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un proyecto que ha puesto su atención en las personas de ciertas subculturas. 


En palabras del propio Federico Gama: 


Mazahuacholoskatopunk es una discusión social [...] que definitivamente no está 
resuelto en los países que fueron colonizados y donde se callaron las voces de los 
nativos como en México. 

Hoy los habitantes de los pueblos originarios buscan mimetizarse en las gran- 
des ciudades para pasar inadvertidos, ser invisibles y personas comunes, porque dis- 
tinguirse, hablar su lengua y usar su indumentaria tradicional en las ciudades no 


tiene sentido salvo para ser señalados y odiar su origen." 


Lamentablemente, la imagen terminó siendo objeto de burla y memes en 
internet. Alguna de ellas decía: “No se pasen de lanza [inserte el mensaje que 
usted quiera darle)”. El sentido original de Gama era hablar de la identidad, 
puesto que, en palabras de Gómez Arzapalo, “se trata de un esfuerzo por 
interpretar los fenómenos religiosos en contextos indígenas partiendo des- 
de la originalidad cultural e histórica propia de esas sociedades”.'* Personas 
como las que muestran las dos fotos de este texto encuentran identidad con 
estas imágenes religiosas, sacando de contexto su religiosidad para darle un 
sentido diferente. 

Puede resultar curioso que el fenómeno del sincretismo se encuentre 
también en la moda, porque comenzamos con la dalmática con la imagen de 
Cristo que Carlomagno usó en su coronación; luego, hablamos de la tilma 
de Juan Diego con la imagen de la Virgen de Guadalupe, recurso empleado 
para que se le construyera su templo en el Tepeyac. Al día de hoy, nuestros 
fenómenos sociales continúan, tal como lo muestran dos personas de años 
no tan lejanos que también recurren al uso de imágenes religiosas, ya no para 


mostrar la divinidad de su poder político y menos para pedir la construcción 
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un templo; estamos, más bien, frente a un sentimiento de identidad y sim- 
bolismo arraigado. 

Los ejemplos anteriores, con jóvenes usando las imágenes religiosas en 
su ropa, no hablan de una enseñanza de la doctrina de la fe, sino de algo 
diferente: buscan un aspecto propio, sin tesis ni fundamentos religiosos ni 
teológicos. Se trata únicamente de dar la imagen de vestir bien desde sus 
perspectivas identitarias; palabras más, palabras menos: estar a la moda. Se 
trata de un cambio radical, de una reformulación simbólica. No se puede 
partir desde una fabula rasa, sino de fusiones de horizontes, donde se agregan 
los que son muy de nuestra época: los globalizados. 

Además, usar las imágenes desconociendo lo que originalmente signifi- 
can en la religión —es decir, usarlas sin carga simbólica, sino como cualquier 
otro artículo— evidencia los resultados del sincretismo en nuestra época. Es 
claro que no se trata de vestirse con las imágenes de los santos o igual que 
ellos para verse como ellos; tampoco se trata de vestirse así para vivir como 
los santos de los pueblos. Esta moda es sólo una representación de todo 
un fenómeno sincrético. No diviniza ni significa que esas personas anden 
enseñando el catecismo; tales imágenes están fuera de su contexto. ¿Cuál es 
la razón por la que eso ocurre? ¿Es falta del conocimiento cultural de estas 
imágenes? Puede que sí, porque las imágenes son medios para con lo divino, 
y aquí es para estar a la moda. 

Esta enorme reformulación simbólica toca no sólo las costumbres, sino 
también lo que uno viste para estar a la moda en un evento especial o en 
un día cualquiera. Se trata de un suceso en constante movimiento y que se 
reformula cada vez que hay oportunidad. Incluso, son los fenómenos cultu- 
rales los que afectan la moda. ¿Quién hubiera imaginado que para ir a un 
concierto se pudiera llevar una playera o prenda con una imagen religiosa? 
El sincretismo ha fusionado la religiosidad popular con la globalización a un 


nivel impresionante. 
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El sincretismo se ha decantado por llevar las imágenes religiosas al 
mundo digital y globalizado, como la cadena de videojuegos Fortnite y la 


inteligencia artificial. La figura 2 es un ejemplo en el que los fenómenos 


culturales afectan a la moda. 


Figura 2. Tonantzin, 
encarnación cibernética, con 
una estilizada apariencia, 
inspirada en los icónicos 
personajes de las skins de 
Fornite. Gustavo Prado [@ 
trendomexico]. (abril 25). Una 
nueva —y seguramente— 
gustada sección: ¿Cómo sería 
—, Sİ lo hicieran en México? 
Hoy llega FORTNITE mexa. 
Ya nos habían presentado 
[Fotografía]. Instagram. 
https://www.instagram. 
com/p/CrelH__OvR5/ 


La imagen se realizó con inteligencia artificial; en ella se conjuntaron las 
skins de Fortnite con la Virgen de Guadalupe, lo cual es una muestra más 
de la idea que exponemos en este artículo. Es evidente que el fenómeno 
religioso puede modificar también la moda de los videojuegos. No está de 
más decir que a la gente le ha agradado esta nueva imagen, y la prueba son 
los numerosos comentarios que aparecen en el enlace de la publicación de 


Gustavo Prado en Instagram. 
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CONCLUSIONES 

En el pasado, el sincretismo fusionó al mundo occidental con el mesoame- 
ricano; hoy en día, fusiona la cultura mexicana con la globalización. No se 
habla de cualquier cosa, sino de imágenes religiosas que tienen una finalidad 
y en la actualidad son abordadas desde la polisemia que le asignan. Estar a la 
moda no significa representar religiosidad; sin embargo, es importante seguir 
estudiando este fenómeno en la moda. Son muchos elementos y símbolos los 
que se encuentran y ven en la vida diaria, sin que sepamos qué significan y les 


damos cualquier sentido. 


¿DÓNDE QUEDÓ MI OUTFIT DE LA VIRGENCITA? 


Si quisiera ir acorde al sincretismo contemporáneo, no me quedaría más re- 
medio que preguntar: ¿dónde quedó mi ou2ff de la Virgencita? 

Sin embargo, en el ámbito humanístico no cabe dicha pregunta y, más 
bien, debemos cuestionar qué otras cosas surgirán. Asimismo, es necesario 
trabajar para incursionar por el camino de la cultura de las imágenes, de 
manera que no se produzca sólo por producir, sino hacerlo desde las huma- 
nidades. Es fundamental conocer los contextos y narrativas en las que surgen 
expresiones como las que aquí presentamos y deben observarse desde los 
escenarios de las culturas indígenas, que tienen una relación muy estrecha 
con la tradición mesoamericana y la católica. Hay que preguntarse qué se 
ha fusionado, por qué razón, con qué intención y de qué manera. Tengamos 
presentes las palabras de Broda: “La ritualidad indígena, que fue tan exube- 
rante en la época prehispánica y se ha transformado a partir del siglo xv1, 
adoptando la forma del culto a los santos y otras formas del culto católico, no 
obstante, ha mantenido importantes elementos de esta tradición mesoame- 


ricana, expresándolas de nuevas maneras y en renovados contextos”.'” 
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En resumen, todas esas nuevas maneras de expresión, renovadas según 
los contextos, evocan los fenómenos de la actualidad. Tal es el caso que he- 
mos presentado en líneas anteriores; al parecer, todavía hay más fenómenos 
que surgen de la ritualidad y han terminado en algo muy diferente de lo que 


en sus orígenes eran. 
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lo dejaban acercarse a Santa Catalina, por lo que no tuvo otra opción que la menciona- 
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RESUMEN 

La religiosidad popular, como práctica social, implica una lógica cultural coherente con el 
proceso social históricamente vivido; en este sentido, implica el necesario sustento de una 
cosmovisión que refleja la cultura e identidad del pueblo que da vida a estas expresiones 
religiosas populares, engarzando, además de lo religioso, aspectos de organización social, 
política y económica. Así entendemos que las imágenes religiosas impuestas por los evange- 
lizadores en contextos indígenas hayan sido leídas desde otros parámetros culturales, dando 
lugar a una interpretación culturalmente indígena de dichas imágenes. Una interpretación 
que resultó más acorde a su propia visión del entorno, tanto natural como sagrado, la socie- 


dad humana y la organización social que los sustenta. 


ABSTRACT 

Popular religiosity, as a social practice, implies a cultural logic consistent with the histo- 
rically lived social process, in this sense it implies the necessary support of a worldview 
that reflects the culture and identity of the people that gives life to these popular religious 
expressions, linking, besides of the religious, aspects of social, political and economic orga- 
nization. This is how we understand that the religious images imposed by evangelizers in 
indigenous contexts would have been read from other cultural parameters, giving rise to a 
culturally indigenous interpretation of said images. An interpretation that was more in line 
with his own vision of the environment, both natural and sacred, human society and the 


social organization that supports them. 
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n las prácticas religiosas indígenas contemporáneas, destaca la 

complicada organización social que gira en torno a los santos. Ellos, 

como personajes sobrenaturales, están cargados de significados, ro- 
les y funciones específicas dentro de la vida del pueblo, lo cual los distancia 
sustancialmente de la concepción cristiana católica oficial. 

Da la impresión de que la iconografía de las imágenes religiosas impues- 
tas por los evangelizadores en contextos indígenas hubiera sido leída desde 
otros parámetros culturales, y que eso dio lugar a una interpretación india 
de los santos, la cual resultó más acorde a su propia visión del entorno —na- 
tural y sobrenatural—, la sociedad humana y la organización social que los 


sustenta. 


DELIMITACIÓN DEL TÉRMINO RELIGIOSIDAD POPULAR 


En Cultura popular y religión en el Anáhuac, Gilberto Giménez presenta una 
delimitación del problema de la religiosidad popular que nos es muy útil.” 


Sostiene que dicha delimitación se da en tres coordenadas: 


+ Eclesiástico-institucional. Enfatiza la autonomía de la religiosidad popular 
respecto de la institución eclesial, en cuanto a normas y control pastoral. 
Esto se opone radicalmente a la concepción de la ortodoxia católica que 


considera a la religiosidad popular como una desviación. La razón es 
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que con ello abre paso a la separación entre lo oficial y lo no oficial, lo 
válido y lo inválido, porque el punto de referencia institucional es polari- 
zante y excluye lo que escapa de su comprensión y control. 

e Sociocultural. Hay una relación marcada entre los estratos populares mar- 
ginados con la religiosidad popular, por lo que el campo, los suburbios y 
las zonas urbanas populares son los lugares donde florecen las expresio- 
nes populares en lo religioso. 

e Histórica. La religiosidad popular suele presentarse como la forma de re- 
ligiosidad resultante del cruce de las religiones indígenas precolombinas 


con el catolicismo español de la contrarreforma. 


Muy acorde a esta tercera coordenada propuesta por Gilberto Giménez 
para definir la religiosidad popular, Félix Báez señala que, en el estudio de 
la religiosidad de las comunidades indígenas actuales, se han suscitado nu- 
merosas discusiones: algunas llegan a afirmar que los indígenas, en el mo- 
mento de la Conquista, dejaron de lado sus antiguas costumbres y creencias 
para abrazar incondicionalmente el cristianismo al modo ibérico medieval; 
mientras otras, en el extremo opuesto, aseveran que los indígenas dotaron de 
una apariencia cristiana sus rituales y creencias, pero en realidad los mantu- 
vieron intactos. No obstante, hay que considerar que, desde que españoles e 
indígenas entraron en contacto, hubo procesos sociales, religiosos e ideoló- 
gicos de reinterpretación y asimilación de los nuevos elementos culturales, lo 
cual implica un proceso dinámico de percepción, exclusión o incorporación. 
Queda claro, entonces, que “las modalidades del catolicismo popular en las 
diferentes comunidades étnicas son producto de un complejo proceso que, 
iniciado en la etapa colonial, mantiene una singular dinámica transformadora”.* 
También Luis Millones se pronuncia respecto de este tema, con base en su 
experiencia en Perú: “Una vez organizada la iglesia cristiana en el virreinato, 


comprendió que eran los dioses locales, aquellos que se reverenciaban en el 
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nivel comunal o familiar, los que resistirían con más éxito la encendida pré- 
dica de los misioneros. Desde un principio se les privó de sus imágenes, pero 
eso no disminuyó la voluntad de los creyentes, que refugiaron su fe en lugares 
apartados o en los propios altares de los templos católicos, a despecho del 
sacerdote y los indios cristianizados”.* 

Lo anterior no implica que la religiosidad popular indígena actual sea 
consecuencia de que los indios no fueron evangelizados correctamente, por- 
que, si lo hubieran sido, no tendrían esas “desviaciones” en su forma de vivir la 
religión cristiana. La religiosidad popular indígena no es escisión del cristia- 
nismo ni producto de ignorancia o terquedad de los indios; por el contrario, 
es una expresión cultural original que respondió —y sigue haciéndolo— a las 
necesidades sociales de las comunidades que la viven. 

Así pues, la religiosidad popular se perfiló desde el interior de las co- 
munidades como una estrategia de diferenciación entre lo propio y lo ajeno, 
donde lo propio reconoce lo ajeno, selecciona elementos de él, los reformula 
y, finalmente, se los apropia. Cuando los indígenas se apropian de los ele- 
mentos cristianos —los santos, la virgen, Cristo, la cruz—, los integran a su 
práctica agrícola y les atribuyen ciertas características y poderes que sólo se 


valoran en el contexto campesino. 


LA CONCEPCIÓN DE LA DIVINIDAD Y EL CONTROL 
DE LA LITURGIA 


La propia manera indígena de entender a los seres sobrenaturales y las obliga- 
ciones para con ellos es esencialmente diferente de la cristiana. En principio, 
en el cristianismo la divinidad es inalcanzable para el hombre; sin embargo, 
por un acto de su generosidad, ésta decide hacerse cercana a la humanidad, 
motivo por el cual el hombre siempre debe sentirse agradecido con ella, hon- 


rarla y darle todo el culto posible sin esperar nada a cambio: la divinidad la 
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merece por sí misma. El acto primero vino de la voluntad divina, y el hombre 
estará eternamente endeudado; nociones de coerción a lo divino o de obli- 
gación de ésta para con el hombre no tienen cabida en la ortodoxia cristiana. 

Entre los indígenas y en su relación con lo divino, es común la concep- 
ción de reciprocidad, la cual se asemeja a la existente en sus relaciones sociales 
dentro del pueblo. En la ofrenda, la gente da a Cristo, la Cruz, la Virgen, 
los santos, los aires, los cerros, lo cual genera cierta obligación en éstos. Pero 
también, cuando el pueblo da de lo recibido en la cosecha y en otras activi- 
dades, está reconociendo el apoyo recibido de los seres sobrenaturales. En 
este sentido, la ofrenda indígena no tiene el sello de sumisión y desinterés 
que reclama el cristianismo tradicional. Sólo en esta lógica se entiende que 
ciertas comunidades campesinas “castiguen” a los santos si faltan las lluvias; 
los sacan del templo y los “paran” en el sol e infligen cualquier otra presión 
para que el santo cumpla su obligación. 

La separación entre la festividad indígena y los patrones oficiales de cele- 
bración litúrgica en la ortodoxia eclesial nos lleva a deducir que las motiva- 
ciones en uno y otro lado son diferentes y lo que se busca con la celebración 
responde también a intereses distintos. 

El papel de los santos como intermediarios entre Dios y los hombres es 
una interpretación propia de la ortodoxia católica. No destaca, entonces, en 
la manera como los santos se han integrado a la vida de muchas comunidades 
indígenas. Éstas, además, estiman a sus imágenes como miembros activos de 
la sociedad humana, por lo cual, si reciben del pueblo, también deben corres- 
ponder, pues son parte de él. Dicha diferencia en la interpretación del papel 
de los santos responde a que la religiosidad popular no es un residuo de la 
ortodoxia oficial; por ende, debe reconocerse como un proceso paralelo a esta 
religión oficial, en una lógica propia que responde a necesidades concretas de 


la comunidad que le da forma y vida. Así es como se comprenden la tensión 
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continua entre la religión oficial y sus normas canónicas y la vivencia concre- 


ta de la religiosidad popular. 


CLAVES ESTRUCTURALES DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR 


Tratar la religiosidad popular sin abordar los elementos evidentes y visibles 
que posibilitan su expresión original en medio de las diferentes comunida- 
des sería abstraer un proceso rico en manifestaciones históricas y sociales 


concretas. 


a) Imágenes de santos 


Los santos se muestran como verdaderos actores dentro de los pueblos y son 
significantes no sólo a nivel particular, sino comunitario. Los santos se hacen 
propios; se les viste como a los habitantes del pueblo; se les venera y trata 
como a personas vivas; incluso se les castiga cuando no cumplen las obliga- 
ciones que se supone deben observar. 

No podemos dejar de destacar lo que Millones llama “la violencia de las 
imágenes” en ese proceso de apropiación de los nuevos seres sobrenaturales 
cristianos presentados a los indios. Como él mismo señala en su ensayo sobre 
san Bartolomé, “la explicación cristiana de las pinturas y esculturas de san 
Bartolomé en algún momento fue superada por la violencia de las imágenes. 
Ellas convocaron una interpretación diferente basada en la historia cultural 
de los Andes y, en una ideología en formación, que resultaba más cercana a 
las circunstancias sociales en que vivía el poblador andino”.* Dicha noción 
refiere al impacto que las imágenes, muchas veces sangrientas y ultrajadas, 
debieron de tener en los indios y cómo ellos, desde su propia cosmovisión, 
integraron a estos nuevos personajes sobrenaturales a su propia tradición 


de una religión emparentada con la violencia. Báez-Jorge apunta que “los 
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pueblos reaccionan ante las imágenes mediante incesantes maniobras de 


apropiación”.* 


b) Santuarios y peregrinaciones 


Otro aspecto concreto a destacar es el de los santuarios y las procesiones o 
peregrinaciones. Estas últimas ayudan a delimitar el espacio sagrado cuando 
una comunidad parte hacia un centro religioso fijo; además, contribuyen a 
expandir el territorio propio del pueblo, pues su ámbito es entendido como 
el campo de acción donde pueden ser ellos mismos. Así, dichas peregrinacio- 
nes se constituyen en un mecanismo que afianza y reafirma no solamente la 
propiedad comunitaria, sino también —y principalmente— de la identidad. 
El referente sagrado sustenta la identidad del pueblo. 

En otro orden de ideas, conviene revisar cómo una peregrinación puede 
utilizarse con fines ajenos a la piedad, la fe. Tanto ella como el santuario 
pueden convertirse en una forma de control e influencia desde el grupo he- 
gemónico, aun cuando su origen haya sido diferente. Así lo expresan tam- 
bién, desde los Andes, Brian S. Bauer y Charles Stanish: “El complejo de 
peregrinación en la parte sur de la cuenca del Titicaca esencialmente pasó a 
ser una institución estatal, aunque una [institución] que contaba con raíces 
locales. Este punto de llegada final, el complejo en las islas del Sol y la Luna, 
fue diseñado para que proyectase ciertos significados asociados con la cultura 
cuzco-inca, y una ideología política ajena a la cuenca”.” 

El tema de la peregrinación está intrínsecamente relacionado con el san- 
tuario, el cual se constituye en un punto de referencia de la vida religiosa 
de un pueblo, al lado de otros pueblos que también peregrinan al mismo 
sitio. El santuario no puede considerarse de manera aislada un mero lugar 
importante y que atrae multitudes; más allá de esto, se yergue como un “fe- 


nómeno social total”, pues implica una gran variedad de dinámicas sociales 
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que se estructuran con el ciclo festivo de una región, y naturalmente, donde 


las estrategias de organización económica desempeñan un papel prioritario.* 


c) Sistemas de cargos 


Entre los aspectos relativos a las claves estructurales de la religiosidad popu- 
lar, está el sistema de cargos, con sus funciones propias dentro de las comu- 
nidades que lo mantienen. En Economía y prestigio en una comunidad maya, 
Frank Cancian apunta las que él señala como funciones integrantes del sistema 


de cargos en Zinacantán.” 


e Delimitar la comunidad por medio de la participación en el sistema de 
cargos. 

e Fortalecer las normas comunes que distinguen a la comunidad, mediante 
la participación en el ritual y todo lo que implica; principalmente, el es- 
fuerzo económico y la relación de grupos que trabajan en común. 

+ Encauzar el gasto del excedente económico hacia la propia comunidad, 
sin derramar ese beneficio en el “mundo ladino”. 

e Reducir las diferencias económicas mediante el derroche festivo, lo cual 
funciona como un mecanismo de nivelación, redistribución y justifica- 


ción de la riqueza. 


En este sentido, en su escrito Sobre el origen histórico de la jerarquía po- 
lítico-ceremonial de las comunidades indígenas, Pedro Carrasco enuncia 
una serie de rasgos comunes en las descripciones de lo que llama sistema 


político-ceremonial. 10 


+ Los cargos constituyen una jerarquía ordenada conforme a rango y línea 


de autoridad. 
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Esun sistema tradicional, diferente del constituido desde la municipalidad. 
Los puestos tienen un periodo corto de tiempo (generalmente un año) 
sin reelección. 

Los cargos están en escala y se sigue un orden determinado. 

Dicha escala combina puestos civiles y religiosos que se alternan. 

La participación está abierta a todos los miembros de la comunidad. 
Cuando la comunidad se divide en barrios, se da una alternancia de pues- 
tos entre los representantes de cada uno de ellos. 

Se da un patrocinio individual de las funciones públicas, incluyendo las 
ceremonias religiosas. Esto incluye la característica de no-sueldo por la 
prestación del servicio en el cargo. 


Los gastos sustraen recursos del organizador, pero le aportan prestigio. 


De todos estos rasgos generales, Carrasco toma dos para definir el siste- 


ma de cargos: 


Primero, el escalafón. Los puestos de la jerarquía son de periodo corto y se ocupan 
en orden ascendente, con la participación de la totalidad de la población o de un 
amplio sector de ella. El sistema de escalafón es, por lo tanto, una forma de adqui- 
sición de status y de movilidad social que contrasta con la adscripción hereditaria y 
los cargos vitalicios o de periodo largo. 

El segundo rasgo es el patrocinio individual. El funcionario cubre con sus bie- 
nes propios las obligaciones ajenas al cargo. Éstas son de varios tipos. Incluyen los 
gastos de subsistencia del funcionario durante el periodo de servicio, puesto que 
el desempeño del cargo impide o mengua la dedicación para obtener ingresos de 
actividades económicas privadas. Más importante aún es que el cargo exige gastos 
para costear funciones públicas, especialmente ceremoniales como misas, danzan- 


tes, músicos, cohetes y, sobre todo, convites. Tanto el desempeño del cargo, como 
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el gasto, se consideran servicios públicos que todo miembro de la comunidad tiene 


obligación de realizar." 


Aguirre Beltrán coincide con Carrasco en lo que corresponde al escalafón 
y el patrocinio individual, pues considera que en lo que él mismo llama com- 
plejo cultural de las mayordomías está el rasgo fundamental del gasto excesivo 
impuesto a la persona del mayordomo, el cual contiende por la honra y el 
ascenso en la escala de prestigio dentro del grupo.” 

En todo caso, es importante reconocer la coherencia indígena en su pro- 
pio sistema, donde se articulan cosmovisión, relaciones sociales, rituales, 
identidad; como grupos específicos; esto les ha permitido afrontar los emba- 
tes históricos sufridos frente a un poder hegemónico, que culturalmente ha 
sido muy diferente y que ha ejercido la pretensión de homologar a todos los 


grupos sociales bajo los mismos parámetros con los cuales se rige. 


RELACIONES SOCIALES AUSPICIADAS POR LOS SANTOS, 
AD INTRA Y AD EXTRA DE LA COMUNIDAD. PRESENTACIÓN 
DE NUESTRA REGIÓN DE ESTUDIO 


Nuestra región de estudio comprende una serie de comunidades campesinas 
del Estado de México y Morelos que quedan comprendidas en el cuadro 
formado por los santuarios de Chalma y Amecameca, en el Estado de Mé- 
xico, y los de Mazatepec y Tepalcingo, en Morelos, en el contexto festivo de 


Cuaresma y Semana Santa. 
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Pude identificar una constante e intrincada relación entre poblaciones 
auspiciada por las fiestas de los santos, los cuales —como en Mazatepec y 
Ocuilan— sostienen que son los mismos, aunque el Cristo del Calvario es 
de bulto y está fechado en 1537, mientras que el de Mazatepec fue pintado 
sobre la roca plana y la “aparición” está fechada el 14 de septiembre de 1826. 
Lo único que los hace asemeja es su tono marcadamente oscuro. En otras 
ocasiones, poblaciones como Amayucan y Tepalcingo, en Morelos, afirman 
que sus cristos son gemelos. 

En Atlatlahucan, Morelos, veneran el mismo Cristo que en el santuario 
de Tepalcingo; sin figurarse parentescos, lo importaron tal cual, y su fiesta 
terminó siendo mucho más importante que la del santo patrono san Mar- 
cos. En el Estado de México, Amecameca tiene su señor del Sacromonte; 


en el ciclo de ferias le corresponde el primer viernes de Cuaresma, pero con 
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celebraciones especiales el Miércoles de Ceniza. Los mayordomos del Sacro- 
monte visitan Chalma una semana antes del Miércoles de Ceniza con el fin 
de prepararse para su celebración; luego, regresan caminando, previendo el 
clima para llegar a tiempo a ultimar detalles y celebrar el Carnaval el Miér- 
coles de Ceniza en honor del señor del Sacromonte. Chalma se convierte en 
un referente de inicio para el ciclo. 

Sigamos con Amecameca, ahora en relación con el Santuario de Tepal- 
cingo, Morelos. En esta comunidad, en la iglesia de San Martín, hay una 
imagen del Señor del Sacromonte que cuenta con una mayordomía. El lunes 
santo, los mayordomos transportan la imagen a Amecameca, donde son re- 
cibidos por los mayordomos nativos. Dejan la efigie y regresan a Tepalcingo. 
Semanas después —en junio—, los mayordomos de Amecameca van a Te- 
palcingo a regresar la imagen. 

Antes de hablar de otro sitio, cabe mencionar que Milpa Alta también 
tiene su Señor del Sacromonte con su mayordomía, la cual asiste anualmente 
a Amecameca. Pero sigamos con Tepalcingo, a quien corresponde el tercer 
Viernes de Cuaresma y la portada de la iglesia que cada año es colocada por 
una delegación proveniente de Iztapalapa, en la Ciudad de México. Dicha 
delegación es parte de los organizadores del vía crucis que se lleva a cabo 
cada año en esta alcaldía. 

En Tlayacapan y Tepoztlán, ambos en Morelos, hallamos la Virgen del 
Tránsito. Según refieren los tlayacapenses, esta virgen estuvo antes en Te- 
poztlán, pero la llevaron a Tlayacapan para que fuera remozada, pues ahí 
había buenos restauradores de imágenes. Tan pronto estuvo lista, se avisó a 
los tepoztecos para que la recogieran. Pero cuando éstos quisieron llevársela, 
la imagen se puso tan pesada que no pudieron moverla. Entonces, se quedó 
en Tepoztlán. El cuarto Viernes de Cuaresma, se organiza una peregrinación de 


Tepoztlán a Tlayacapan a la iglesia de la Virgen del Tránsito; cuenta con 
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mayordomía en ambos lugares y, aunque más aislada, en ese misma fecha 
también en Milpa Alta peregrinan a la virgen del Tránsito de Tlayacapan. 
Los datos de campo someramente presentados revelan la complicada red 
de interrelaciones entre pueblos de una misma región, cercanos y lejanos, 
auspiciados por la figura de los santos y sus parentescos, en algunos casos, o 
sus decisiones, en otros; como ocurrió con la Virgen del Tránsito, que decidió 


quedarse en cierto lugar, con lo cual hermanó a dos poblaciones. 


CONCLUSIÓN 


De esta manera, hemos entendido la religiosidad popular como un concepto 
que, más que fenómenos sociales aislados, expresa una lógica cultural cohe- 
rente con el proceso social históricamente vivido que esto implica: tensiones, 
rupturas, conciliaciones y adopciones. Así, no nos referimos a un ámbito de 
creencias individuales aisladas e inoperantes en la vida cotidiana, sino a una 
cosmovisión, una “visión estructurada en la cual los miembros de una comu- 
nidad combinan de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente 
en que viven, y sobre el cosmos en que sitúan la vida del hombre”, como la 
define Broda.'* Esta vivencia de la religiosidad popular involucra factores 
identitarios dentro de las comunidades que la viven y, aparte de lo religioso, 
engarza aspectos de organización social, política y económica. Al res- 
pecto, Félix Báez expresa: “Al propiciar sentimientos de lealtad étnica y/o 
comunitaria en torno a los santos patronos, la religiosidad popular funcio- 
na como hilo que anuda una consistente red de interrelaciones económicas, 
políticas y festivas, al tiempo que su relativa independencia frente a la jerar- 
quía eclesiástica contribuye al desarrollo de manifestaciones culturales de 


perfil singular”.** 
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NOTAS 


1 Ponencia presentada en la Escuela Nacional de Antropología e Historia, en abril 
de 2006, en el Coloquio Interno del Posgrado de Historia y Etnohistoria, adscrito al 
Seminario de Organización Social y Cosmovisiones Prehispánicas de la doctora Johan- 
na Broda. El especialista Félix Báez-Jorge estuvo presente invitado para fungir como 
comentarista. 

2 Cfr. Gilberto Giménez, Cultura popular y religión en el Anáhuac, México, Centro de 
Estudios Ecuménicos, 1978, pp. 11-13. 

3 Félix Báez-Jorge, Los oficios de las diosas: Dialéctica de la religiosidad popular en los 
grupos indios de México, Xalapa, Universidad Veracruzana, 2000, p. 64. 

4 Luis Millones, El rostro de la fe, doce ensayos sobre religiosidad andina, Sevilla, Fun- 
dación El Monte, Universidad “Pablo de Olavide”, 1997, p. 13. 

5 L. Millones, op. cit., p. 55. 

6 F. Báez-Jorge, op. cit., pp. 49 y 50. 

7 Brian Bauer y Charles Stanish, Las islas del Sol y la Luna. Ritual y peregrinaje en los 
antiguos Andes, Cusco, Centro de Estudios Regionales Andinos Bartolomé de las Casas, 
2014, pp. 35 y 36. 

8 Cfr. F. Báez-Jorge, Entre los naguales y los santos, Xalapa, Universidad Veracruzana, 
1998, pp. 93 y ss. 

9 Cfr. Frank Cancian, Economía y prestigio en una comunidad maya: el sistema religioso 
de cargos en Zinacantán (trad. Celia Paschero), México, Consejo Nacional para la Cultu- 
ra y las Artes-Instituto Nacional Indigenista,1989, pp. 234 y ss. 

10 Cfr. Pedro Carrasco, “Sobre el origen histórico de la jerarquía político-ceremonial 
de las comunidades indígenas”, en Modesto Suárez (coord.), Historia, antropología y 
política. Homenaje a Angel Palerm, México, Alianza Editorial Mexicana, 1991, p. 307. 

11 P.Carrasco, op. cit., pp. 308-309. 

12 Cfr. Gonzalo Aguirre Beltrán, Zongolica. Encuentro de dioses y santos patronos, Mé- 


xico, Universidad Veracruzana, 1992. 
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13 J. Broda, “Introducción”, en J. Broda y F. Báez-Jorge (coords.), Cosmovisión, ritual 
e identidad de los pueblos indígenas de México, México, Consejo Nacional para la Cultura 
y las Artes-Fondo de Cultura Económica, 2001a, p. 16. 


14 F. Báez-Jorge, Entre los naguales y los santos..., pp. 81-82. 
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Chalma and the 
hypostatized saints 


Félix Báez-Jorge * 


n un texto casi olvidado por los estudiosos de la religión popular en 

México,” Wigberto Jiménez Moreno apuntó una idea central para 

entender el proceso de transculturación religiosa en México. En 
opinión de este destacado investigador, la orientación politeísta de la religión 
mexica encontró paralelo en el catolicismo de la contrarreforma; es decir, en 
la religiosidad barroca impuesta a la población autóctona por los agentes de la 
teología colonial. En consecuencia, los santos serían reinterpretados como 
actores sociales por los indígenas insuficientemente catequizados, toda vez 
que en su pensamiento religioso no tenía ninguna relevancia el ideal de san- 
tidad. En su clásico libro El catolicismo popular de los tarascos, Pedro Carrasco? 
se suma a esta perspectiva analítica al referirse a la “duplicidad consciente” en 
el proceso de evangelización que condujo a equiparar a los santos católicos 
con los dioses indígenas. Así, se entiende que, al evaluar los alcances de la ca- 


tequesis (después de señalar que los “principales y sátrapas” habían recibido a 


* Licenciado y maestro en Antropología Social por la Universidad Veracruzana. Estudios de doctorado en Etnohistoria por 
la Escuela Nacional de Antropología e Historia y Doctor en Historia Contemporánea en la Universidad del País Vasco (Bil- 
bao). En la Universidad Veracruzana, ocupó los cargos de Consejero Universitario, Director de la Facultad de Antropología, 
Coordinador General de Estudios de Posgrado y Secretario Académico, además de docente. Fue investigador adscrito al 
Instituto de Investigaciones Histórico-Sociales y miembro del Comité Académico del doctorado en Estudios Regionales de 


la citada institución, así como integrante del Cuerpo Académico de Historia y Cultura. 


Jesucristo “entre sus dioses como uno de ellos”), Sahagún advirtiera que “esta 
iglesia nueva quedó fundada sobre falso, y aun con haberle puesto algunos 
estribos, está todavía bien lastimada y falsa”.* A los ojos de los indígenas, 
la comunidad de los santos se entendió como un rico panteón de deidades 
antropomorfas, antes que como intermediarios entre Dios y los humanos.* 

En este complejísimo proceso simbólico se adentra Ramiro Alfonso Gó- 
mez Arzapalo Dorantes en su investigación sobre las imágenes de santos 
en los pueblos de la región de Chalma, desde la lente analítica del concepto 
de religión popular. Al contenido y extensión de este término, el autor refie- 
re acertadamente la diferencia de concepción que los indígenas manifiestan 
respecto de los santos, marcada por la reciprocidad en relación con lo divino, 
una reciprocidad semejante a la existente en sus relaciones sociales dentro 
del pueblo. 

El sentido de esta reflexión, que al parecer opera como una de las hipó- 
tesis de trabajo centrales, nos lleva a recordar una de las conclusiones más 
importantes, expuesta por Durkheim en Las formas elementales de la vida 
religiosa, piedra angular de la moderna sociología. Escribe Durkheim: “El 
principio sagrado no es otra cosa que la sociedad hipostasiada y transfigu- 
rada”.* En otras palabras, son las instituciones sociales y el proceso histórico 
los que configuran las formas religiosas, entendidas como representaciones 
colectivas. Esta orientación (casi ausente en muchos de los estudios sobre la 
naturaleza de los dioses mesoamericanos, en opinión de Florescano) lleva a 
explicar por qué los santos son reconocidos y propician la fe, no por el man- 
dato pontificio, sino por responder a las necesidades de sus creyentes, teñidos 
por los colores de las fiestas comunitarias, vestidos con los ropajes fantásticos de 
las hagiografías locales que dan cuenta de sus prodigios a nivel intracomu- 
nitario y regional. Así, la religión popular incauta los atributos y perfiles 


sagrados del marco canónico para transformarlos en parte sustantiva de su 
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vida diaria, a contrapelo de la religión hegemónica. Ésta es la “lógica propia” 


de matriz comunitaria a la que alude Gómez Arzapalo Dorantes. 

El autor delimita el concepto religión popular basado en las tres coor- 
denadas propuestas por Giménez,” referidas a los planos eclesiástico-insti- 
tucional, sociocultural e histórico. Sin embargo, no utiliza formalmente la 
definición que Giménez propone, acaso por considerarla limitada para el 
ámbito de interés del estudio en cuestión. Si es así, me parece que su pro- 
ceder es pertinente. En ese sentido, sugeriría ahondar en el hecho de que la 
religión popular emerge y se desarrolla en relación dialéctica con la religión 
y la cultura hegemónica. Esta observación implica considerar que, si bien los 
contenidos rituales e ideacionales de las devociones populares son contrarios 
u opuestos a la ideología dominante, mantienen relación permanente con 
ella, hecho que corresponde al principio dialéctico de la compenetración de 
los opuestos. 

Se trata de una interacción que no se resuelve en una síntesis, sino que 
manifiesta una permanencia sostenida a partir de la acción continuada de 
las fuerzas sociales en pugna. Dicha interacción cubre un amplio ámbito 
sociocultural que abarca clases sociales, grupos étnicos, fenómenos políticos 


y dinámicas transculturativas. Aquí es oportuno citar el argumento de Blan- 


carte, González y Casillas en cuanto a que el “catolicismo popular mexicano” 


tiene “como uno de sus principales elementos constitutivos un componente 
dialéctico y paradójico que, por un lado, se expresa como resistencia, rechazo 
y autonomía respecto de la cultura dominante y el catolicismo oficial; y por 
otro lado, contiene los efectos de la dominación cultural y el control insti- 
tucional”.* Las reflexiones citadas son de vital interés en tanto nos sitúan en 
una atalaya que trasciende el limitado marco de lo local o regional que, ante 
el examen de problemáticas específicas, perfilan una antropología capaz de 
mirar los árboles sin observar el bosque. Así, debe otorgarse toda la atención 


al agudo juicio de Guillermo de la Peña, quien apunta que “la historia de 
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la formación y transformación del campo religioso en México tiene como 
hilo conductor el esfuerzo sostenido de la Iglesia católica por constituirse en 
fuerza hegemónica”.” 

La articulación dialéctica entre religión popular y religión oficial precisa 
la definición de esta última, en tanto el concepto ocupa un lugar central en el 
despliegue del aparato crítico. Con la intención de motivar la reflexión pros- 
pectiva de Gómez Arzapalo Dorantes (y de otros estudiosos del tema), ade- 
lanto aquí que identifico la religión oficial como “fuente de combinaciones 
ideológico-políticas nacionales e internacionales”, de acuerdo con Gramsci.'” 
La hegemonía de la religión oficial se funda en el poder de la iglesia susten- 
tado en 1) la unidad ideológica que logra mantener en el campo social que 
controla; 2) su operatividad política; 3) los acomodos factuales e ideológicos 
de coyuntura, y 4) su capacidad de movilización popular. En este orden de 
ideas, mantiene plena vigencia el criterio de Max Weber, referente a que la 
Iglesia católica “es una organización social unitaria con cabeza monárquica y 
con control centralizado de la piedad”.** 

Por otra parte, advirtiendo que, en la orientación teórica planteada por 
el autor, la religión popular se entiende como producto social (de definido 
sentido simbólico) histórica y estructuralmente condicionada. En efecto, no 
refiere a acciones sociales desarrolladas de manera autónoma, sino entreve- 
radas a múltiples variables de orden político, económico, clasista, identitario, 
ideológico, entre otros. Desde este cuadrante, Parker” distingue los siguien- 
tes ejes analíticos: 1) morfológico y semiótico, que comprende las representa- 
ciones, mitos, creencias y rituales; 2) sociorreligioso, referido al marco insti- 
tucional; 3) sociocultural, en particular, la visión del mundo; 4) social, relativo 
a grupos étnicos, clases sociales y subculturas e 5) histórico, “las diferentes 
configuraciones en las épocas y en las coyunturas”. Entonces, se trata, apunta 


Parker, de un fenómeno singular y concreto inscrito en el campo religioso, '* 
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sustentado en Bourdieu y Maduro. Acaso esta perspectiva sea útil a Gómez 
Arzapalo Dorantes para enriquecer el proyecto de su pesquisa. 

No disponemos ni del tiempo ni del espacio para ahondar en lo que Gó- 
mez Arzapalo Dorantes llamara claves estructurales de la religión popular. Sin 
embargo, no puedo dejar de apuntar lo sugerente de este planteamiento que 
bien podría ampliarse examinando la pertinencia de incluir en esta perspec- 
tiva un ftem específico relativo a las acciones sociales de factura hegemónica, 
inherentes al ejercicio eclesial; por ejemplo, acciones orientadas al control del 
ritual, intromisión en la operación de los sistemas de cargos y prohibiciones 
de acceso a espacios sagrados. El tema remite, desde luego, a la dialéctica de 
la acción recíproca, que implica las relaciones entre los individuos y la so- 
ciedad. Si consideramos la interinfluencia entre cultura y conciencia social, 
advertimos la condición subalterna de la población indígena; el quehacer 
antropológico no puede pasar por alto los actos de represión y control con- 
cretados en la tarea clerical. Se trata, indudablemente, de un proceder hege- 
mónico, etnocéntrico e intolerante. 

En cuanto a las imágenes de los santos, debe subrayarse su papel cotidia- 
no en la conciliación de lo sagrado y lo terrenal. Recordemos lo que escribie- 


ra en el capítulo final de Entre los naguales y los santos: 


Toda vez que son imaginados con caracteres subrayadamente humanos, se posi- 
bilita que los creyentes supongan que pueden influir en la dirección de sus oficios 
numinosos. Así, la imagen no viene a ser una simple representación, sino que en 
ella se cree que está incorporada la persona misma a la que representa. Dulía (reve- 
rencia) y latría (adoración) se combinan, entonces, en alternancia devocional fuera 
de toda regulación por parte de la jerarquía eclesiástica. El culto, como se ha visto, 
incorpora, también, prácticas mágicas, componente fundamental de la religiosidad 


popular." 
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Por otra parte, es de primera importancia que el autor identifique con de- 
talle las fantasías fabuladoras desarrolladas como parte del culto popular. En 
esta dinámica singular, la actividad pensante manifiesta autonomía relativa 
frente a los condicionantes materiales. Así, las imágenes tienen vida propia, 
un particular movimiento numinoso desencadenado en los planos aporís- 
ticos de la imaginación, en tanto refieren a contextos culturales específicos. 
En este orden de ideas, sugiero al autor examinar los íconos a partir de la 
categoría analítica de “imágenes memoria”, entendidas como configuracio- 
nes numinosas que acumulan aluviones simbólicos y gestadas en diferentes 
ámbitos históricos, según lo he planteado en mi estudio La parentela de Ma- 
ría (1999). Dichas imágenes cumplen funciones en los planos de la memoria 
colectiva, la intermediación simbólica y la identificación social, entrelazadas 
en un todo sistémico. 

Finalmente, estimo que este sugerente proyecto (en el cual la teoría y los 
hechos caminan, por fortuna, de la mano) se enriquecería de manera con- 
siderable si el autor incorporara a su marco informativo las contribuciones 
más relevantes en torno al estudio de los fenómenos religiosos en la región 


de Chalma. Como sabemos, la bibliografía es amplísima. 


NOTAS 


1 “Texto preparado por el doctor Félix Báez-Jorge, como comentario a la ponencia 
“Imágenes de santos en el contexto de la Religiosidad Popular”, de Ramiro Alfonso 
Gómez Arzapalo Dorantes, que se presenta en este mismo número de la revista. Gómez 
Arzapalo considera un privilegio haber recibido las atinadas y puntuales observaciones 
de Báez-Jorge, especialmente por la cercanía, el afecto y el impulso que de él recibió 


para incursionar y profundizar en la religiosidad popular en México. 
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2 Wigberto Jiménez Moreno, “Filosofía de la vida y transculturación religiosa. La 
religión mexicana y el cristianismo”, en el XXXVII Congreso Internacional de Ameri- 
canistas, Actas y Memorias, México, 1964, tomo Il, pp. 544 y 549. 

3 Pedro Carrasco, El catolicismo popular de los tarascos, México, Secretaría de Educa- 
ción Pública, 1976, p. 200. 

4 Cit. por Miguel León Portilla, “Testimonios nahuas sobre la conquista espiritual”, 
Estudios de Cultura Náhuatl, vol. X1, México, Universidad Nacional Autónoma de Mé- 
xico, 1974, p. 15. 

5 Cfr. Charles Gibson, Los aztecas bajo el dominio español (1519-1810), México, Si- 
glo XXI, 1967, pp. 103 y ss. 

6 Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, Buenos Aires, Scha- 
pus, 1968, p. 434. 

7 Giménez, Gilberto, Cultura popular y religión en el Anáhuac, México, Centro de 
Estudios Ecuménicos, 1978, pp. 11-13. 

8 Roberto J. Blancarte, José Luis González y Rodolfo Casillas, “La influencia de 
las religiones cristianas”, en Gilberto Bonfil Batalla (comp.), Simbiosis de cultura. Los 
inmigrantes y su cultura en México, México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes/ 
Fondo de Cultura Económica, 1993, p. 544. 

9 Guillermo de la Peña, “El campo religioso, la diversidad regional y la identidad 
nacional en México”, Relaciones, núm. 100, Zamora, El Colegio de Michoacán, 2004, 
pp. 56-57. 

10 Antonio Gramsci, Antología (selec., trad. y notas de M. Sacristán), México, Siglo 
XXI, 1997, p. 415. 

11 Max Weber, Economía y sociedad, tomo I, México, Fondo de Cultura Económica, 
1969, p. 438. 

12 Cristian Parker, Otra lógica en América Latina. Religión popular y modernización 


capitalista, México, Fondo de Cultura Económica, 1993, p. 59. 
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13 


14 


241. 


Ibidem, pp. 61-62. 


Félix Báez-Jorge, La parentela de María, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1999, p. 
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Tribute to 
Félix Báez-Jorge: 
teacher, mentor and guide 


I. PALABRAS EN HOMENAJE A FÉLIX BÁEZ-JORGE 


Alicia María Juárez Becerril * 


El doctor Félix Báez-Jorge fue un padre académico para mí. Lo conocí gra- 
cias a la doctora Broda en 2006. Impartió el curso titulado “Religión po- 
pular y hegemonía”, en la División de Estudios de Posgrado de la Escuela 
Nacional de Antropología e Historia (EnAH). Ese evento fue el preámbulo 
para conocer su vasta obra y sus presupuestos analíticos, que nos impulsaron 
a reflexionar sobre nuestras propias investigaciones, más las que abordaban 
alguna manifestación religiosa. Cuatro años después ofreció un ciclo de tres 
conferencias: Antítesis en torno a lo sagrado, en el Instituto de Investigaciones 
Históricas de la Universidad Nacional Autónoma de México (UNAM), que 
reforzó los planteamientos o fue el inicio de nuevos proyectos. 
Indudablemente, la empatía, amabilidad y sencillez del doctor Báez-Jor- 
ge con los estudiantes de Johanna Broda determinó futuras colaboraciones. 
Mi primera invitación fue para moderar un acto académico, la presentación 


de su libro Olor de santidad. Rafael Guízar y Valencia: articulaciones históricas, 


* Facultad de Ciencias Políticas y Sociales, Universidad Nacional Autónoma de México. 


In memoriam: Félix Báez-Jorge: maestro, mentor y guía 


políticas y simbólicas de una devoción popular, en la XXVIII Feria Internacional 
del Libro del Palacio de Minería, en 2007. Los nervios que sentí se tornaron 
en seguridad por la confianza que él depositó en mí; gracias a ello, pude ex- 
ternar unos breves comentarios de su extensa obra que luego publiqué como 
mi primera reseña.' 

Un año más tarde, me propuso publicar mi tesis de maestría “Petición 
de lluvias y culto a los aires en San Andrés de la Cal, Morelos”, acreedora a 
la Medalla Alfonso Caso, por el mejor desempeño en los estudios de Maes- 
tría en Antropología, unam, 2005. Fue publicada en 2010 por la Editora de 
Gobierno del Estado de Veracruz, bajo el título Los aires y la lluvia. Ofrendas 
en San Andrés de la Cal, Morelos. El libro fue fundamental para mi ingreso al 
Instituto de Investigaciones Históricas de la unam al año siguiente y para 
entrar, en 2012, al Sistema Nacional de Investigadores de Consejo Nacional 
de Ciencia y Tecnología, porque las publicaciones cuentan mucho para cual- 
quier concurso y convocatoria. 

Ahí comencé a recorrer mi sendero como investigadora, en una línea que 
he consolidado con el paso de los años: el conocimiento de la meteorolo- 
gía indígena o etnometeorología. La propuesta del doctor Félix Báez,” claves 
estructurales para el análisis de los estudios religiosos populares, me permi- 
tió estudiar con una visión integral’ el tema de la meteorología indígena y 
la activa participación de los especialistas rituales meteorológicos, como los 
graniceros y los tiemperos. En este sentido, se trata de otear con una pers- 
pectiva amplia para definir, analizar y comparar las características propias 
del campo de acción de los actores sociales que manipulan y controlan los 
eventos climáticos, en especial, la propiciación de la lluvia; todo lo que gira 
en torno de ellos constituye hoy en día una de las tantas manifestaciones 
religiosas populares. 

De esta manera, desarrollé las claves estructurales para el estudio de la 


meteorología indígena: 
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a) El nombre y el “llamado”: manera de nombrar‘ y asignar a los ritualistas 
por medio de las enfermedades, los sueños y, en ocasiones, del golpe del 
rayo. 

b) El compromiso: el “cambio” de vida y la retribución; convertirse en es- 
pecialista ritual requiere una modificación de sus costumbres en la 
cotidianidad. 

c) Las herramientas de trabajo: los especialistas rituales utilizan ciertos ob- 
jetos específicos? en los recorridos por los campos, en los rituales o en 
las ofrendas, que pueden clasificarse en las imágenes de santos y en las 
herramientas particulares, los cuales, según sus atributos característicos, 
ayudarán al especialista a desempeñar de manera satisfactoria su trabajo 
de controlar, manipular y propiciar el temporal. 

d) La interacción con las divinidades: se trata de las entidades sagradas, con 
quienes los especialistas rituales mantienen una relación estrecha en 


constante reciprocidad.” 


Hay aún otras características de los especialistas meteorológicos, como el 
conocimiento y los saberes sobre el paisaje y los elementos naturales, como 
las plantas y animales,” e igualmente la ritualidad, que conlleva la colocación 
de ofrendas, las plegarias, las danzas, la música. Asumo todas ellas dentro de 
las claves estructurales de la meteorología indígena. Dicho postulado teórico 
—las claves estructurales— fue la base metodológica de mis trabajos: definir 
los ejes temáticos que permiten analizar con detalle el concepto desde una 
visión global," sin olvidar la importancia del enfoque holístico e histórico 
para su comprensión. He avanzado, pero aún hay mucho sobre lo cual re- 
flexionar y escribir. 

En la vida académica las colaboraciones interinstitucionales son fun- 
damentales. Gracias a la iniciativa del doctor Ramiro A. Gómez Arzapalo 


Dorantes, en 2014 se fundó el Observatorio de la Religiosidad Popular, auspi- 
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ciado por la Universidad Intercontinental. Dicho órgano académico, al cual 
pertenezco, fue creado, también, con cierta influencia de los postulados del 
doctor Félix Báez, y en cada evento semestral se retoma la mayoría de sus 
investigaciones. Sin duda, aquel curso de religiosidad popular que tomamos 
Ramiro y yo, junto con otros compañeros de la línea, fue el campo donde el 
doctor Báez sembró las semillas que luego fructificaron. 

En junio de 2014 participé en el homenaje en vida al doctor Báez. Se 
efectuó en la Universidad Veracruzana y el Instituto de Investigaciones His- 
tórico-Sociales, en Xalapa, Veracruz. Del acto académico surgió una valiosa 
e interesante publicación titulada Pensamiento antropológico y obra académica 
de Félix Báez-Jorge, coordinada por Guadalupe Vargas Montero y editada 
por la Universidad Veracruzana. La obra reúne reflexiones de especialistas 
destacados en el área de las Ciencias Sociales: Eduardo Matos Moctezuma, 
Alfredo López Austin, Johanna Broda, Yólotl González, José Velasco Toro, 
entre otros. En el libro se abordan los aportes más relevantes de la trayectoria 
académica del doctor Báez. Participé con un texto sobre los santos del agua 
y la religiosidad popular.” 

Otro rasgo destacado del doctor Báez fue su apoyo constante. Con 
gusto aceptó participar en el evento Los animales del agua en la cosmovisión 
indígena: una perspectiva histórica y antropológica, que organicé en 2012, en el 
Instituto de Investigaciones Históricas de la unam. Luego, editó su ponencia 
para entregarla como un capítulo —“El simbolismo ofídico del agua en la 
cosmovisión de los zoques de Chiapas”— para el libro que coordiné y que 
vio la luz diez años más tarde. 

A finales de 2022, en el homenaje que organizamos en la ENAH para 
Johanna Broda, participó con la conferencia magistral —muy polémica— 
“El concepto de Mesoamérica y la antropología neoculturalista”, en la cual 
refutó las perspectivas que no partían de la historia. Sin duda, un escrito muy 


valioso para la discusión antropológica. Días antes del evento hablé con él, 
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ignorando que sería nuestra última plática. Fue su cálida despedida de “La 
Becerril”, como siempre me llamó. 

El mundo de la academia lo reconoce como un distinguido y desta- 
cado antropólogo. Autor de casi dos decenas de libros y más de 160 artículos 
sobre temas de antropología simbólica, antropología política, identidades ét- 
nicas, así como de religiosidad popular. Sirvan estas palabras para agradecer 


lo que dejó en mi vida. Que resuenen para él todas las voces del agua. Des- 


canse en paz. 


In memoriam: Félix Báez-Jorge: maestro, mentor y guía 


Foto 6. Homenaje a Félix Báez-Jorge: emotivo reconocimiento de sus discípulos, en Xalapa, 
2014. Alicia María Juárez Becerril. 


Foto 6. También presente en el reconocimiento a sus pares. En esta ocasión, durante el 
homenaje a Johanna Broda, celebrado en la Benemérita Universidad Autónoma de Puebla, 
Puebla, 2019. Alicia María Juárez Becerril. 
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II. ¿QUIÉNES SON AQUÍ LOS VERDADEROS DIOSES? FÉLIX 
BÁEZ-JORGE 


Alba Patricia Hernández Soc* 


Las transformaciones creadoras, 
configuradas a partir de las antiguas 
deidades que anteceden a la 
devoción de los santos, integran una 
compleja estructura simbólica que 
articula, dialectalmente, elementos 
de naturaleza diversa, y es parte 
fundamental de la realidad social en 
tanto determina y es determinada 


por esta instancia.*% 


En 2008 ingresé al posgrado en Historia y Etnohistoria de la Escuela Nacio- 
nal de Antropología e Historia; mi directora de tesis fue la doctora Johanna 
Broda Prucha, con quien llevamos el seminario de investigación Organiza- 
ción social y cosmovisiones prehispánicas. El grupo se reunía cada jueves 
para presentar los avances de investigación. Producto de ese trabajo fue el 
libro que se publicó un año más tarde, editado por la Escuela Nacional de 
Antropología e Historia (enan) y el Instituto Nacional de Antropología e 
Historia (INAH): Religiosidad popular y cosmovisiones indígenas en la historia 
de México. Uno de los ejes que lo articuló fue la religiosidad de los pueblos 


indígenas desde una perspectiva histórica y antropológica. 


" Posdoctorante Universidad Autónoma del Estado de México y docente en la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad Nacional 


Autónoma de México. 
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El último capítulo del citado libro, “Nueva evangelización y religiosidad 
popular indígena [estrategias de una teología hegemónica])”,'* es de la pluma 
del doctor Félix-Báez Jorge, cuyo punto nodal fue analizar las estrategias 
hegemónicas para concretar la llamada nueva evangelización en las comuni- 
dades indígenas. En este tenor, el autor discute con categorías y conceptos 
paraguas, como hegemonía, contrahegemonía, poder, reproducción, evange- 
lización y religiosidad de los pueblos indígenas y campesinos. 

Como estudiante, leí el libro con mucho interés y los miembros del semi- 
nario comenzamos a profundizar en nuestros propios temas de investigación; 
a ello se sumó la propuesta teórica de nuestra mentora, quien enfatizaba los 
temas del paisaje ritual, la cosmovisión, el ciclo agrícola, el ritual y los santos 
católicos. 

Los aportes del doctor Báez-Jorge son necesarios para complejizar las 
investigaciones sobre la religiosidad de los pueblos indígenas y campesinos 
de ascendencia mesoamericana y de los Andes. Además de recurrir a do- 
cumentos históricos, su metodología también se nutre de etnografías y de 
las aportaciones de investigadores que han dedicado su trayectoria a la vida 
religiosa de los pueblos indígenas. 

En una de sus reflexiones, el doctor Báez-Jorge parte de la siguiente pre- 
misa: “Durante siglos, la religiosidad ha operado en el marco de un com- 
plejísimo proceso de ideologización aceptando formalmente los rituales y 
símbolos de la religión hegemónica [o reinterpretando sus matrices concep- 
tuales], mientras que en el nivel profundo su dinámica se sustenta en las leal- 
tades a las creencias tradicionales [las “categorías de fondo del pensamiento 
mesoamericano |”.*? 

Desde el punto de vista del doctor Báez-Jorge, existe una permanente 
tensión entre los cánones establecidos por las instituciones eclesiásticas y las 
prácticas de los pueblos, pues en ellas la religiosidad está fincada en la iden- 


tidad, produce cohesión comunitaria y, de manera intrínseca, forma parte de 
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la memoria colectiva. Además, nos ayuda a comprender la dimensión fun- 
dacional del pasado expresada en el presente y su particular independencia 
contribuye a definir la adscripción social comunitaria. 

Así, pues, los relatos diegéticos de santos, vírgenes y del diablo se tradu- 
cen en metanarraciones que develan otros procesos sociohistóricos, como el 
racismo y las desigualdades en que viven los pueblos, así como sus luchas y 
resistencias ante un sistema que fractura las formas de comprender y vivir su 


vida comunitaria y su identidad. Afirma el doctor: 


Las manifestaciones de la religiosidad popular expresan, de manera dialéctica, la 
mediación ideológica entre el pueblo y el poder; interrelación abigarrada y comple- 
jísima que, semejando una estratigrafía de lo imaginario, acumula viejas imágenes 
numinosas al lado de nuevas soluciones simbólicas que deben observarse en rela- 
ción con las asimetrías étnicas y sociales en que están inmersos los grupos que las 


configuran, sin abstraerlas de su inserción en formaciones sociales específicas.” 


Báez-Jorge siempre insistió en analizar los fenómenos religiosos desde 
una perspectiva histórica particular, pues existe una respuesta de las comu- 
nidades frente a la imposición ideológica religiosa, entendido este proceso 
desde la subalternidad social y política. Dicho de otro modo, los mismos 
santos y vírgenes sufren reelaboraciones simbólicas en los pueblos, ya que 
hablamos de hagiografías populares que ponen al descubierto las expresiones 


colectivas, su transformación cultural y sus relaciones inherentes. Es decir: 


Los escenarios fantásticos en los que se desarrollan las vidas de los santos devocio- 
nados [sic] en las comunidades indígenas poco [o nada] tienen en común con los 
contextos geográficos, históricos y sociales establecidos en las hagiografías difundi- 
das por la institución clerical. Animados por las dinámicas propias del imaginario 


colectivo, estos relatos innovan episodios míticos, recrean sucesos de la microhisto- 
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ria comunitaria, establecen la naturaleza de las identidades étnicas y son referentes 


sustantivos de la praxis ritual.'* 


De esta manera, señala Báez-Jorge, los relatos hagiográficos representan 
diversos planos significantes y cargan con una polisemia que dialoga entre 
el pasado y el presente, relacionados con sustratos culturales. Su apuesta fue 
problematizar sobre la complejidad de la religión indígena, más allá de una 
conjunción sincrética de lo prehispánico y la evangelización cristiana, pues 
un elemento central es el proceso de trasformación operado por los subalter- 
nos. Para lograr lo anterior, el autor se valdría de la historia y la antropología 
que le permitieron establecer un proceso dialógico, cada vez más complejo y 
lleno de propuestas de análisis. 

En 2013 asistí a la presentación de su obra ¿Quiénes son aquí los dioses 
verdaderos? Al finalizar el acto, solicité al doctor Félix que firmara un ejem- 
plar que adquirí ahí; en él escribió: Para Alba, la “primavera del sur”, con afecto. 
Marzo 2013. Hasta la actualidad, es uno de mis libros más queridos. Fue un 
académico, con la amplitud de la palabra de lo que ello significa, y también 
un gran maestro, un ser humano sencillo, cortés y amable, características 
difíciles de encontrar. Rememorarlo siempre me dejará un grato proceso: 
además de repensar sus inquietudes y releer sus libros, viene a mi memoria 
su capacidad de provocarnos con el título de sus trabajos, por ejemplo: Los 
disfraces del diablo, que presenta un texto excelso y lleno de reflexiones sobre 
la ambivalencia de este ser: ni tan oscuro ni tan luminoso; ni tan diablo ni tan 
animal y tampoco tan humano. 

El doctor Báez-Jorge nos heredó una cantidad impresionante de libros y 
artículos académicos que, sin duda, continuarán nutriendo el debate sobre la 
religiosidad de los pueblos indígenas. Asimismo, hay que señalar su valioso 
apoyo al participar en los trabajos colectivos de quienes alguna vez fueron sus 


estudiantes; principalmente, me refiero al doctor Ramiro Gómez Arzapalo 
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Dorantes y a la doctora Alicia Juárez Becerril, quienes hasta nuestros días 
mantienen vivo el enfoque y las aportaciones de Báez-Jorge. 

Para concluir, retomo algunas de las palabras que, a manera de corola- 
rio, expresan las aportaciones de nuestro maestro y amigo, el doctor Félix 
Báez-Jorge: “Reitero mi punto de vista respecto de que las deidades son re- 
presentaciones colectivas en las que se personifican o materializan las pasio- 
nes, los deseos y temores humanos. La compleja relación entre los cimientos 
terrenales [la realidad social] y el sistema de representaciones [la visión del 
mundo] es el punto sobre el que gravitan, en última instancia, los procesos 


inherentes al imaginario colectivo”.'* 


Ill. FÉLIX BÁEZ- JORGE, HACEDOR Y LECTOR DE ETNOGRAFÍA(S) 


Yuyultzin Pérez Apango" 


Desde la antropología, 
la religión popular, 
indígena, por igual, 

también en la etnografía 

hasta la mitología, 

son campos que él ha estudiado. 
Con buen lápiz, ha plasmado 
en textos monumentales 

que plantearon novedades 


y ahora son un legado. '* 


Hablar de la obra del doctor Báez-Jorge es una tarea tremenda. No sólo 
porque es abundante en artículos de revistas especializadas, capítulos de li- 


* 
Programa de Estudios Mesoamericanos, Universidad Nacional Autónoma de México. 
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bros, libros como coautor y también como autor, sino principalmente por la 
complejidad de sus textos y la diversidad de propuestas teóricas de su trabajo 
académico. 

Antes de referirme a algunos puntos de su obra, quiero compartir una 
experiencia personal que marcó mi vida profesional y, sobre todo, la manera 
de mirar su obra y su persona. 

Hace años estaba comenzando a trabajar mi tesis de licenciatura, bajo la 
dirección de la doctora Guadalupe Vargas Montero, quien organizó un semi- 
nario donde nos reuníamos para discutir textos relacionados con la historia 
y la antropología de las religiones. Las reuniones tenían lugar en el Instituto 
de Investigaciones Histórico-Sociales, donde también trabajaba el doctor 
Báez-Jorge. 

En ese entonces, habíamos comenzado a leer Las formas elementales de 
la vida religiosa, de Emile Durkheim. Cierta mañana, mientras analizába- 
mos uno de los capítulos — “La definición del fenómeno religioso y de la 
religión”—, Báez-Jorge entró al aula para saludar a la doctora Vargas y miró 
nuestras mesas, donde había diferentes ediciones del libro. Sonriendo y con 
emoción, nos preguntó: “¿Están leyendo a Durkheim?” Al responderle de 
manera afirmativa, en seguida dijo: “Voy a compartirles mi texto “En el cen- 
tenario de Las formas elementales de la vida religiosa [Apuntes desde la pers- 
pectiva antropológica)”, escrito en 2012; es decir, justo a cien años de la apa- 
rición de esta obra cumbre en los estudios sobre religión”. Pocos días después, 
llegó a nuestro correo el artículo, en una versión preliminar a la publicación, 
con la advertencia de que se nos compartía por ser alumnos de la doctora 
Lupita y con el énfasis de no poder difundirlo, pues estaba en proceso edito- 
rial.” De esta manera, comencé a sumergirme en las letras y el pensamiento 
de Báez-Jorge, hombre humanista y sabio conocedor de la antropología y de 
la historia de la antropología en México, quien ha permitido a las nuevas 


generaciones acercarnos a la diversidad de temas del fenómeno religioso. 
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Se ha escrito y reseñado la obra en extenso del doctor Báez y me parece 
que sería repetitivo hacerlo nuevamente. Por ello, en este breve texto me 
enfocaré en dos cualidades del autor que se revelan en su obra: 1) es un ha- 
cedor de etnografías; es decir, escritor de etnografías y 2) es un gran lector de 
etnografías producidas por sus colegas. Explico a qué me refiero. 

Félix Báez fue un antropólogo social con sólida formación en la etno- 
grafía; prueba de ello son sus primeros textos sobre los zoques popolucas,'* 
en los que analiza los órdenes estructurales de la sociedad zoque popoluca 
y entre los cuales destaca la dinámica del cambio social. A lo largo de sus 
diversas páginas describe y analiza con pluma fina y lenguaje claro los princi- 
pales aspectos de la cultura zoque popoluca. Como punto de partida toma la 
población, el hábitat y la historia desde la época prehispánica hasta el reparto 
agrario: aspectos económicos, organizacionales, comerciales y de sus activi- 
dades primarias, así como las de orden parental, donde analizó las diversas 
relaciones entre los zoqueanos, con una perspectiva teórica del matrimonio 
y la familia. Desde mi punto de vista, dicha obra es donde mejor destaca su 
cualidad muy particular de hacer etnografía, pues evoca largas temporadas de 
trabajo de campo y estudios de comunidad que abordan las múltiples formas 
de concepción de los pueblos indígenas del país. 

Además de un gran etnógrafo, fue un gran lector y crítico del trabajo 
antropológico relacionado con los pueblos indígenas de México y el mundo. 
Muestra de ello son sus obras Los oficios de las diosas. Dialéctica de la religiosi- 
dad popular en los grupos indios de México”? y Las voces del agua. El simbolismo 
de las sirenas y las mitologías americanas.” En ellas analiza con detalle los tra- 
bajos etnográficos de sus colegas para subrayar el papel de las divinidades in- 
dígenas relacionadas con el agua y la tierra, así como su vinculación religiosa 
con la conformación de cultos que formarían parte de la religiosidad popular. 

Es digna de admiración su manera de desagregar cada elemento escrito 


por los otros etnógrafos para explicar no sólo el origen de la etnografía, sino 
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también aspectos culturales, históricos, rituales y mitológicos transversales 
o entre líneas de los textos. Báez los analizó de manera magistral para ar- 
gumentar ciertos planteamientos teóricos propios. Así lo vemos en uno de 
sus últimos artículos,” “En torno a las categorías de fondo del pensamiento 
mesoamericano”, donde hace un fino resumen de obras etnográficas consi- 
deradas clásicas y las más recientes que, bajo esquemas teóricos más contem- 
poráneos, plantean teorías divergentes de la de él y sus coetános. La lectura 
crítica y sugerente de esta etnografía mesoamericanista invita a “ampliar el 


análisis de las “categorías de fondo’ del pensamiento mesoamericano”. 


IV. FÉLIX BÁEZ-JORGE Y LA RELIGIOSIDAD POPULAR INDÍGENA 
EN MÉXICO, UNA VIDA CONSAGRADA A PROFUNDIZAR LAS 
IMPLICACIONES SOCIOCULTURALES DE LA RELIGIÓN 


Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes* 


Tuve el privilegio de conocer al doctor Félix Báez-Jorge en más de un ámbito. 
Como estudiante, compartimos algunos seminarios, conferencias. También 
participó como comentarista de mis avances de investigación en la maestría 
y el doctorado; incluso, formó parte del sínodo que me otorgó el grado de 
doctor en Historia y Etnohistoria, de la Escuela Nacional de Antropología 
e Historia (EnAH). Con el tiempo, se fincó una relación académica extra au- 
las, la cual comenzó con la publicación de mi tesis doctoral en la Editora de 
Gobierno del Estado de Veracruz,” instancia dirigida que, in ¿llo tempore, él 
dirigía. Menciono, entre otros muchos actos donde coincidimos, los cuatro 


siguientes. 


* 
Instituto Intercontinental de Misionología, Universidad Intercontinental. 
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* La XXVII Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropología, en el 
simposio organizado por la doctora Broda, “Religiosidad popular y cos- 
movisiones indígenas en la historia de México”, y publicado bajo el mismo 
título en 2009.% 

* La XXIX Reunión de Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropolo- 
gía, en Puebla, 2010, en el simposio “Los divinos entre los humanos: los 
santos en contextos religiosos sincréticos en comunidades campesinas de 
origen indígena”, que más tarde se publicó como libro colectivo, con el 
título Los divinos entre los humanos.” 

e De relevante importancia fue también en esa interacción personal el Ter- 
cer Encuentro sobre la religión popular en el mundo, celebrado en el Museo 
del Carmen en 2013 y organizado por el Instituto Nacional de Antro- 
pología e Historia, bajo la coordinación de la doctora Yólotl González. 

+ Un lugar de honor merece el haber sido invitado a participar en el colo- 
quio-homenaje “Pensamiento antropológico y obra académica del doctor 
Félix Báez-Jorge”, organizado por el Instituto Nacional de Antropología 
e Historia (1nAH); el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores 
en Antropología Social (cesas), y la Universidad Veracruzana (UV), 
celebrado en esta última, en Xalapa, Veracruz. Fue un acto de recono- 
cimiento al trato continuo que durante años varios de los participantes 
en ese evento tuvimos con él. Cabe señalar que las participaciones de la 
ocasión también fueron publicadas. 

Desde el momento de la fundación del Observatorio de la Religiosidad 
Popular (orr) de la Universidad Intercontinental (urc), el apoyo moral del 
doctor Félix Báez nos acompañó en sus mensajes de correo, en las breves 
charlas de pasillo entre ponencias y actividades de los eventos académicos 
que nos congregaron y también en algunas comunicaciones directas, donde 
siempre expresó su beneplácito por los trabajos y por las redes de investiga- 


ción que estábamos consolidando. 
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En 2022 aceptó formar parte del consejo editorial de Urdimbre y Trama. 
Revista Mexicana de Religiosidad Popular, publicación de la Universidad In- 
tercontinental. En un emotivo mensaje electrónico, expresó: “Estoy seguro 
de que [la revista] será un fructífero proyecto, como las demás actividades 
que has venido realizando en el orp”. Ésta fue la última interacción que nos 
permitió la vida. 

Durante el trayecto que juntos recorrimos, sus acertadas observaciones, 
sus Oportunas críticas y el tacto que siempre lo caracterizaron en la discusión 
académica, enriquecieron y encauzaron el posicionamiento teórico de varios 
coautores de esta obra. Urdimbre y Trama no puede omitir una merecida 
mención del doctor Báez-Jorge, eminente pensador y referencia obligada en 
el tratamiento acerca de estos temas en la Academia. 

Los aportes de Félix Báez-Jorge en su vasta bibliografía” resultan me- 
dulares e indispensables y se erigen como una referencia obligada en los es- 
tudios contemporáneos sobre religión popular en México. En primera ins- 
tancia, dicho autor aporta un sugerente ángulo de interpretación frente al 
complejo proceso de evangelización de los indios en los inicios de la Colonia, 
para el caso concreto de México. No se trata ni del éxito de la fabula rasa 
que los frailes pretendían ni de una máscara de cristianismo que los indios 
tejieron para ocultar y preservar su religión prehispánica, inamovible e im- 
permeable. Ante estos extremos, Báez-Jorge sugiere considerar los términos 
refuncionalización y reelaboración simbólica en un contexto social e histórico 
determinado. 

La aportación anterior resultó definitiva para el estudio del fenómeno 
religioso popular, pues permite interpretar una realidad social sin dejar de 
considerar la existencia y el empuje de los grupos subalternos. La imposición 
desde la hegemonía encuentra en los grupos sometidos una respuesta diná- 
mica donde se generan estrategias de refuncionalización simbólica, que, por 


un lado, le dejan vivir en el nuevo contexto en que se halla inmerso, y, por el 
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otro, le posibilitan la continuidad histórica y cosmovisional. Además de esta 
sugerencia de interpretación histórica, aporta la necesidad de desglosar las 
claves estructurales de la religiosidad popular; es decir, aquellos elementos 
que posibilitan materialmente la vida ritual en el contexto de la religiosidad 
popular, tales como imágenes de santos y sus parentescos, mayordomías, san- 
tuarios, peregrinaciones, entre otros. Un elemento esencial que Félix Báez 
nos lega con sus obras es la consideración del vínculo dialéctico entre la reli- 
gión hegemónica y la religiosidad popular. Se trata de una relación siempre 
conflictiva que va desde la represión, hasta la tolerancia, pasando por todos 
los matices entre tales extremos. 

Afirma Félix Báez-Jorge: “En tanto expresiones de la conciencia, las múl- 
tiples acepciones de lo sagrado son proyecciones subjetivas de los sujetos 
sociales”.?* Por tanto, en el esfuerzo analítico se requiere colocar en primer 
lugar a la realidad y no sacrificarla por pretensiones de corte universalista o 
arquetípico. En estos planteamientos subyace la firme convicción de que el 
ámbito de lo sagrado tiene cimientos terrenales que se configuran histórica- 
mente, lo cual es imposible ignorar en la aproximación teórica a lo sagrado. 
La especificidad que las manifestaciones religiosas asumen en un contexto 
social específico depende directamente de factores materiales determinados 
por la historia y no de modelos universales privados de contexto. 

En este sentido, el peso de la identidad en estos procesos religiosos popu- 
lares es un elemento que no puede pasar inadvertido, como apunta Báez-Jor- 
ge: “Las complejas y diversas manifestaciones de la religión popular indígena 
se dinamizan en la memoria colectiva, proceso que se traduce en fortaleza 


identitaria”.” Y concluye en los siguientes términos: 


La memoria colectiva acumula y actualiza sucesos, pautas y valores al tiempo que 
conduce al ejercicio de la conciencia, es decir, al acto del conocimiento que se con- 


creta en los planos conscientes e inconscientes del aparato psíquico. En este depó- 
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sito activo se articulan y reelaboran las formas simbólicas que las tradiciones cul- 
turales cohesionan para convertirlas en partes sustantivas de los procesos sociales. 
En su concreción factual, memoria colectiva y cotidianidad dialogan en singular 
comunidad creativa. Más allá de los cielos y de los infiernos, ésta es la fuerza que cons- 


truye y dinamiza los cultos populares.” 


Coincidimos y seguimos plenamente a Báez-Jorge cuando señala las cla- 
ves estructurales de la religiosidad popular como espacios materiales don- 
de atestiguamos expresiones que revelan algo de la estructura social de los 
pueblos, los cuales, a su vez, imprimen vida y vigor a aquéllas. No significa 
que dichas expresiones sean actividades de suyo insignificantes, por más que 
estén fuera de la lógica de la Iglesia católica. Antes bien, se resignifican y 
cuentan con un razonamiento inherente, aunque distinto. A pesar de la di- 
ficultad propia de entender este tipo de cultos por su diversidad, volatilidad, 
desestructura inherente y falta de homogeneidad, en una visión pastoral, no 
pueden ser negados y descartados como si no existieran. Podremos disentir, 
pero su presencia fenoménica en la sociedad es creciente e impulsa con fuer- 
za a sectores numerosos de la sociedad contemporánea. En todo caso, cabría 
reflexionar que, si no se entiende el fenómeno, es tal vez porque no hay un 
enfoque adecuado para entenderlo. 

Al parecer, en las manifestaciones religiosas populares los devotos no 
pueden prescindir fácilmente de una realidad tangible, pues requieren la pre- 
sencia física en el aquí y el ahora en el momento del consuelo divino: esperan 
en este orden mundano la respuesta a sus necesidades tangibles. Recordemos 
que la religiosidad popular es una expresión religiosa de la ordinariedad y de 
la vida consuetudinaria: se cree y espera no un más allá, sino en la buena vida 


desde el más acá. 
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Cabe recordar lo que, en su libro Debates en torno a lo sagrado,” Félix 
Báez-Jorge puntualiza acerca de la diferencia entre religión popular y cato- 
licismo popular. No los considera sinónimos, aunque en las disertaciones en 
derredor del problema religioso popular suele usárseles como tales. La dife- 
rencia radical que enfatiza Báez-Jorge, más allá de una estéril discusión no- 
minal, tiene que ver con la realidad social subyacente en el fenómeno religio- 
so observado y las implicaciones que el uso de uno u otro término conlleva. 
Báez-Jorge privilegia la religión popular, —en este sentido, lo sigo— pues, 
desde su perspectiva, la expresión catolicismo popular implicaría una necesaria 
vinculación a la instancia católica oficial. Denominarla en esos términos de- 
jaría fuera la parte original indígena, ésa donde se dan las “rarezas” contras- 
tables con la instancia hegemónica, y que —en este caso, desde un enfoque 
antropológico o desde otra disciplina social— es lo más valioso, pues evi- 
dencia una realidad sociocultural históricamente configurada en el conflicto 
entre la oficialidad y las instancias populares. La expresión religión popular 
permitiría integrar la posición —en términos de poder— que los distintos 
actores sociales juegan en la vivencia de dichos fenómenos religiosos, sin el 
a priori de una referencia exclusiva y definitoria a la instancia hegemónica, 
como protagonista única. Habla Báez-Jorge: “He procurado situarme en una 
perspectiva desde la cual observo a la religión oficial y a la religión popular 
como fuerzas sociales y entidades simbólicas que [aunque sus manifestacio- 
nes puedan ser polares] en condiciones particulares llegan a expresarse de 
manera concertada. Erróneo sería reducir una a la otra, e igualmente equivo- 
cado sería examinarlas de manera aislada”.* 

Desde el análisis antropológico, es evidente que en el problema de la re- 
ligiosidad popular subyace una relación de poderes enfrascados en una lucha 
constante, lo cual no implica en modo alguno la ruptura total de las partes, 
pues a la par del conflicto se dan negociaciones, consensos y acomodos conti- 


nuos entre la iglesia oficial y los actores de la religiosidad popular. En cuanto 
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a la relación de poderes implícita en la religiosidad popular, Félix Báez-Jorge 


expresa: 


Ahondar en el hecho de que la religión popular emerge y se desarrolla en relación 
dialéctica con la religión y la cultura hegemónica. Esta observación implica consi- 
derar que, si bien los contenidos rituales e ideacionales de las devociones populares 
son contrarios u opuestos a la ideología dominante, mantienen relación perma- 
nente con ella, hecho que corresponde al principio dialéctico de la compenetración 
de los opuestos. Se trata de una interacción que no se resuelve en una síntesis, 
sino que manifiesta una permanencia sostenida a partir de la acción continuada de 
las fuerzas sociales en pugna. Esta interacción cubre un amplio ámbito sociocul- 
tural que abarca clases sociales, grupos étnicos, fenómenos políticos y dinámicas 


transculturativas.?* 


Sean estas palabras un homenaje sincero y muy sentido a Félix Báez-Jorge, 
entrañable maestro, mentor y guía que nos acompañó en nuestra formación y 
posicionamiento en la vida académica y la labor de investigación. Eminente 
erudito y estudioso que nos legó una obra muy nutrida con ideas claras y muy 


bien cimentadas en un diálogo fecundo interdisciplinar e interinstitucional. 
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Las generaciones familiares 
y la Trinidad 


Family generations 
and tne Trinity 


Fray Wilfrido Ahedo Ángeles, MSJDC * 


A Ti, Dios Padre ingénito; a Ti Hijo unigénito; 
a Ti, Espíritu Santo paráclito, santa e indivisible Trinidad, 
de todo corazón te confesamos, alabamos y bendecimos: 


a Ti se dé Gloria por los siglos de los siglos. 


Antífona 


RESUMEN" 

Todos los elementos que desde lo sagrado se sumergen en lo ordinario dan sentido de es- 
peranza en la convivencia con lo trascendente en el camino de la vida. Así las expresiones 
de fe del pueblo, conocidas en su conjunto como religiosidad popular, tienen un potencial 
vivencial de fe, de unión con lo trascendental donde el fiel asume su vida ordinaria respecto 
a la relación con lo sagrado, desde sus alegrías, penas, problemas, nacimientos, muertes, 
reuniones, decisiones y todo lo que rodea cada etapa de su vida. Todo esto ayuda a las comu- 
nidades a alcanzar la conciencia social y el sentido de la vida ordinaria que se descubre por 


medio de la organización cúltica comunitaria y familiar. 


* Miembro de la Confraternidad de los Misioneros de San Juan Diego Cuauhtlatoatzin. México. 


ABSTRACT 

All the elements that from the realm of the sacred are submerged in the ordinary, give a 
sense of hope in coexistence with the transcendent in the path of life. Thus, the expressions 
of faith of the people, known as a whole as popular religiosity, have an experiential poten- 
tial of faith, of union with the transcendental where the faithful assume their ordinary life 
with respect to the relationship with the sacred, from their joys, sorrows, problems, births, 
deaths, meetings, decisions and everything that surrounds each stage of your life. All of this 
helps communities to achieve social awareness and a sense of ordinary life that is discovered 


through community and family cultic organization. 
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a expresión de fe del pueblo —7eligiosidad popular— tiene una fuer- 

za vivencial de fe, de unión con lo trascendental, donde el fiel asume 

su vida ordinaria respecto de la relación con lo sagrado: sus alegrías, 
penas, problemas, nacimientos, muertes, reuniones, decisiones y todo lo que 
rodea cada etapa de su vida. Todo este caudal de elementos, que desde el 
ámbito de lo sagrado se sumerge en lo ordinario, da sentido de esperanza. De 
esperanza que quita un nudo y barullo de cosas para descubrir en lo sagrado 
un ambiente de fiesta para el camino. 

Este estudio de religiosidad popular presenta tres características: 1) tiene 
variantes y algo común, según la región donde se desenvuelva la fiesta y 2) 
comunica al otro una relación de ser comunitario, 3), para alcanzar el objeti- 
vo de lo sobrenatural y la relación con el creyente. Todo esto para alcanzar la 
conciencia social y sentido de la vida ordinaria que se descubre por medio de 


la organización cúltica comunitaria y familiar. 
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El centro de la religión oficial y popular es el fenómeno social de la ma- 
nifestación de la fe que se da en comunión y arroja como resultado la red 
de comunidad en su complejidad de fe, de manera que alcanza relaciones 
sociales, intergrupales, institucionales y entre individuos. La experiencia de 
relación no sólo se da entre ellos, sino, por excelencia, en lo sobrenatural que 
posibilita todas las demás, y emana del ejercicio de piedad. 

El presente trabajo abarca una realidad trascendental de la comunidad en 
torno de la solemnidad y devoción de la Santísima Trinidad en el pueblo de 
Ajacuba, Hidalgo; es una devoción particular y hace partícipe a la comuni- 
dad. Para este trabajo, nos acercaremos a la religiosidad popular en esta de- 
voción, primero, desde la historia y los testimonios de las personas; después, 
desde la observación del ejercicio de piedad, la entrevista a las familias, así 
como su relación tanto con el ejercicio de la piedad, como con la reflexión 


trinitaria y su impacto en el pueblo de Dios. 


LA SOLEMNIDAD DE LA SANTÍSIMA TRINIDAD 


La Iglesia católica celebra la solemnidad de la Santísima Trinidad cuando 
comienza el tiempo ordinario en su segunda parte. Se celebra el domingo 
posterior al de Pentecostés. En su ejercicio de piedad popular, la Iglesia lo 
ha celebrado siempre, pero en la Edad Media ha tenido más presencia en los 
ejercicios de piedad. Desde la época carolingia, ocupaba un lugar destacado 
en la piedad privada y había dado origen a expresiones de piedad litúrgica. 
Indujo a Juan XXII a extender, en 1334, la fiesta de la Trinidad a toda la 
Iglesia latina. Este acontecimiento tuvo, a su vez, un influjo determinante en 
la aparición y desarrollo de algunos ejercicios de piedad”.* La piedad popular 
en la devoción de la Trinidad hace que la vida se manifieste en relación con 


el misterio de la fe, desde ese Dios que nos ha revelado en Cristo.* 
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LA PRESENCIA EN DIOS EN LA FAMILIA 


Entre 1800 y 1810, en la comunidad de Santa María Ajacuba en la Inten- 
dencia de México (hoy Ajacuba, Hidalgo), se cuenta que alguien encontró 
una imagen de la Santísima Trinidad entre los magueyes, clavada en las pen- 
cas, en medio de las milpas. Según otra versión, volaba por el viento y fue 
llevada a la casa. En la tercera hipótesis, la señora Ruth Rodríguez Monroy 
asegura que la imagen vino de la Hacienda del Thenguedo, de la comunidad 
de Ajacuba, donde también salió el Cristo de Santa Teresa, hoy venerado en 


el templo de mismo nombre, sito en el Cerro de las Campanitas del mencio- 


nado poblado. 


Santísima, una de sus 
cuidadoras, la señora Natalia 
Ramírez (delantal azul), 

posa con la familia Monroy 
Ramírez. 


La Santísima, como la conoce el pueblo de Ajacuba, es una devoción 
particular que se comparte con la comunidad. Ha estado presente en familias 
de la misma población, en diferentes altares y casas, pero ahora pertenece a 
un particular, la familia Rodríguez Monroy. Varios miembros de esta familia 
—Eustolia Mociño y Francisca Monroy— afirman que la imagen fue encon- 


trada por la señora Alejandra Mera Sánchez, Jhandho, alrededor de 1800. De 
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la señora Jhandho, pasó a las manos de doña Domitila Mera, luego a las de 
Juanita Ramírez, después a las de Natalia Ramírez y hoy está bajo el cuidado 
de la señora Francisca. Cuatro generaciones ya han tenido en sus casas a la 
imagen, con altares o ermitas propias como las últimas dos. Actualmente, 
la tiene la familia Rodríguez Monroy. 

La familia Grande ha tenido la imagen por breves intervalos de tiempo. 
En su casa, expresa Francisca Monroy, “hay una pieza [habitación] propia 
para la imagen”; agrega que “el altar está hecho a la medida de la pintura”. 
Durante un tiempo, estuvo en la casa de Tolentino Ramírez, hermano de 


Natalia y Juanita. 


LA SANTÍSIMA EN LA VIDA DE FIESTA 


La Sagrada Pintura, como dulcemente la llaman, ha tenido presencia en la 
familia, especialmente con la señora Juanita Ramírez, quien se dedicó de 
lleno a la imagen. Los testimonios de la gente son variados; van desde lo 
más ordinario hasta lo más extraño, donde Dios hace presencia en la vida 
ordinaria del hombre. 

La sacralidad de los pueblos no sólo descansa en el hecho de la venera- 
ción y el culto, pues el rito trasciende a lo ordinario. Las fiestas de la Trinidad 
llegaron a durar hasta tres días. Los fieles asistían a la cabecera parroquial de 
Tetepango para pedir a un sacerdote la misa;* luego, al regresar, preparaban 


comida para la gente y para el padre. 
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Foto 2. En la procesión de la Santísima 
Trinidad, destacan la servilleta, la quema 


de incienso y el riego de flores. 


El ambiente festivo comenzaba desde que la familia se preparaba para 
elaborar la comida. Primero, se confeccionaba la nueva servilleta —común- 
mente bordada— con la que se cubriría la imagen para ser llevada a algunas 
casas y a la Iglesia a escuchar misa.’ Las familias que pertenecen a la línea 
sucesiva de los Ramírez —hermanos y hasta primos más lejanos—, así como 
algunos fieles y devotos a la imagen de la Santísima Trinidad, se reúnen 
para celebrarla cada domingo posterior al Pentecostés. La presencia de La 
Santísima en la comunidad y su relación con ella dependía de los favores que 
les concediera. La relación con la imagen de la Trinidad, La Santísima, La 
Trinidad o Ella, como también la nombran con cariño (“Ella es la que nos 


cuida”) se basa en la conciencia de que Dios es Uno y Trino. 
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Foto 3. Unidos en la fe y el amor, la familia 
Monroy Ramírez encuentra inspiración en 


la presencia de la Sagrada Imagen. 


Cuando estuvo a su cargo, Natalia Ramírez favoreció la promoción y de- 
voción de la imagen entre la gente de la comunidad; en ello, colaboraron nie- 
tas, hijas y sobrinas, así como Eustolia Mociño, Josefina Monroy y Margarita 
Mociño, quienes participaron en la Iglesia de Ajacuba como rezanderas y 
promotoras de piedad popular; puesto que pertenecen a la rama familiar de 
los Ramírez, también son promotoras de la visita a las casas de la imagen 
de la Trinidad. 

Cuando la fiesta se aproximaba, se disponían a visitar nueve casas para 
rezar y cantar; se pronunciaba el rezo de la Trinidad,” que se encontraba en 
el libro La Valle Nacional o bien en el libro antiguo de difuntos; nunca podía 
faltar el trisagio. 

Para recibir a la Trinidad en casa, deben seguirse los siguientes pasos: se 
ponen flores y veladoras en el altar que ya se ha preparado; junto con las bra- 
sas ardientes, se quemará incienso para recibir a la imagen (recordemos que 
en las comunidades indígenas del Valle del Mezquital, sólo la mujer puede 
portar el asomador con brasas en incienso por el sentido que simboliza: la 
vida). La imagen es recibida por los jefes del hogar; se inciensa en la entrada 
de la casa y los de la casa que recibe cargan la anda para ser introducirla a la 
casa. Después de que entra, comienza el rezo propio, junto con el trisagio, y 


termina con un momento al que la gente llama e/ pedimento, que no es otra 
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cosa que dar gracias y presentar peticiones a Dios: por sus necesidades, por 
sus enfermos. Cuando se trata de visitas, comúnmente son cumplimientos 
de mandas. 

Los Rodríguez Monroy manifestaban que en la casa había un altar donde 
se veneraba la imagen, pero debido a la visita de devotos externos, la familia 
optó por construir una ermita fuera de casa para que la gente tuviera más 


espacio para orar y rezar a Dios, pues siempre le llevan flores y veladoras. 


Foto 4. Ermita dedicada a la Sagrada Imagen en el 
terreno de la familia Rodríguez Monroy, durante 
las primeras vísperas de la Solemnidad de la 


Santísima Trinidad. 


El día de la fiesta, durante su recorrido, la procesión es detenida varias 
veces por fieles que piden la bendición de la imagen; le ofrecen flores y dan 
gracias por favores recibidos. Los familiares cargan orgullosos la imagen, 


porque para ellos no es un simple cuadro, sino algo que comunica lo sagrado. 


LA SANTÍSIMA EN LA VIDA DEL HOMBRE 


La relación de lo sagrado con el hombre nos lleva a pensar una relación 
bilateral en la cual el creyente es escuchado y lo sagrado interviene para ser 


modificado a favor del curso de los acontecimientos. Por ello, el culto tiene 
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suma importancia en la vida ordinaria del creyente: como parte de su vi- 
vencia, busca en él respaldo, comunicación, protección, y dicho culto suscita 
medios y funciones reguladoras que proveen en el ámbito de lo religioso 
y comunitario. En la esfera social, que se conoce como /la religión del pueblo, 
confluyen todos los factores sobrenaturales en la vida del hombre de la co- 
munidad e individual. 

En estas dimensiones humanas y sagradas se reproduce lo humano en lo 
divino y lo divino en lo humano. Ello hace de lo sobrenatural un momento 
metasocial cuya meta y salida está en el espacio de lo sagrado; lo metasocial, 
como fuente de lo sagrado y categoría principal de Dios, comunica al hom- 
bre en su vida ordinaria una invitación a realizarse como parte de la divini- 
dad. La realización del hombre en su relación con lo sagrado nos advierte 
que su realidad está en lo ordinario, desde el campo, el trabajo, la familia y la 
relación con los demás. De la misma manera, la relación con la imagen de 
la Trinidad y su trascendencia invita a llevarnos bien con Dios, y a llevarnos 
a Dios a todos los lugares ya mencionados, y a mantener una relación con 
el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo que se manifiesta en la vida diaria de la 
familia y sus devotos. 

La señora Eustolia narra que una mujer llamada Alejandra encontró la 
imagen y afirmaba que existe un puente donde Dios camina con el hombre y 
ayuda en los problemas diarios. Cuenta que la señora Jhandho tenía un toro 
dañero (se brincaba el corral o correteaba a las personas) y pidió a la Santí- 
sima que lo detuviera. La imagen fue llevada al corral para calmar al animal. 
Junto con la señorita Juanita (nunca se casó), se dedicó de lleno al servicio 
de la imagen y a propagar su devoción; ella promovía las misas y las comidas 
para los sacerdotes. Le dijo a Eustolia que le llevara una veladora para enco- 
mendar el alma de su enfermo y hacía oración sobre el enfermo. Añade que 


libró a uno de sus hijos de chismes laborales por intereses económicos, pues 
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pidió a la Trinidad su intercesión. Juanita afirmaba que la relación con los 
tres era buena, pero era el padre quien resolvía todo de manera directa. 

En otro testimonio, Eustolia refiere que “la presencia de la imagen, muy 
estimada por generaciones en sus manifestaciones de fe, ha ido variando”; 


también señala que se lleva a la Trinidad a recorrer las milpas para que recor- 


dara el lugar donde fue encontrada. 


Foto 5. La felicidad asoma en el rostro de 
Eustolia Mociño Ramírez. 
Fiesta de la Trinidad, 2019. 


La familia Rodríguez Monroy comenta que la Santísima es milagrosa si 
se le pide con fe. En la vida ordinaria, la imagen de la Trinidad ha obrado 
milagros, como cuando se restauró sola, después de estar expuesta por mucho 
tiempo a una pared húmeda.” 

La imagen tenía un cuarto especial dentro de la casa cuando estuvo con 


Juanita. En ese sitio explicaba a los visitantes la relación con la Santísima y 
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aclaraba que no era una virgen —muchos llegaban pidiendo “ver a la Vir- 
gen”—, sino que se trataba de una imagen de Dios. 

Juanita falleció el 24 de diciembre de 1991, en un ambiente de familia; 
en su funeral, estuvo presente la imagen. La familia afirma que Juanita había 
adquirido dones que le permitieron muchos favores para las personas que la 


visitaban. 


Foto 6. Natalia Ramírez Mera, 
última protectora de la Sagrada Imagen. 


En testimonios recientes (enero de 2023), una familia se acercó a los 
Monroy Ramírez para agradecer a la Santísima la sanación de un pariente 


aquejado por problemas de cerebro. 


LA PINTURA DE LA TRINIDAD 


En la representación de la Trinidad, los símbolos trinitarios están presentes 
de manera explícita. Los signos de los tiempos saltan a simple vista en el leve 
desgaste de la pintura. Desde la parte superior y hacia abajo, se observan un 
triángulo en el fondo, una tiara, una paloma, una capa pluvial, velas, un orbe 


soberano, ropas de coro, azules y túnicas rojas; además, una corona. 
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Foto 7. La Santísima Trinidad. 
Ajacuba, Hidalgo. 


Cuatro personas integran la imagen: una persona mayor, un hombre des- 
nudo con cendal y dos personas de menor edad. La primera persona simbo- 
liza al Padre, ataviado con ropas de coro y capa pluvial; detrás de la tiara que 
ciñe su cabeza, un triángulo simboliza al Dios Uno y Trino; aparece sentado 
y con sus piernas y manos sostiene a un hombre sólo con cendal. Este hom- 
bre luce una corona que tiene tres potencias; con rostro de agonía, mira hacia 
abajo; del brazo derecho, las llagas de las manos, el costado y el pie derecho 
brota sangre. Está de rodillas sobre un orbe real, dividido en tres partes, que 
reciben los reyes; también sobre el orbe, asoma un pie calzado con el zapato 
rojo pontifical del Padre. 

Las personas de edad menor son ángeles; uno de ellos parece tener una 


tela blanca en los hombros y una vela en sus manos, mientras que el otro 
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sostiene sus velas con dos manos y una tela entre dorada y roja. En la esquina 
superior izquierda, una paloma que simboliza al Espíritu Santo vuela hacia 
el Padre o el Hijo. 

La representación de la Trinidad en esta pintura es magnífica. Se desco- 
noce el autor, pero se ha comparado con una obra del Greco por su similitud. 
El Padre y el Hijo y el Espíritu Santo son la figura central en ambas pinturas 
y son representados de la misma manera y la paloma sobrevuela por encima 
de Padre e Hijo; en el cuadro del Greco, el Padre porta una mitra, en lugar de 


tiara, mientras que el Hijo ha muerto. 


Foto 8. La Trinidad del Greco (detalle). 


Algunos elementos permiten pensar que la obra puede ser de la época 
virreinal. Por ejemplo, la tiara papal muestra al hombre de mayor edad como 
Padre-Rey-Señor, sentado como soberano y Sumo Pontífice de todo lo crea- 
do que nos ha dado el hijo; lleva ropa coral y capa pluvial porque sólo Él 
acepta el sacrificio del Hijo, quien de rodillas pende de las manos del Padre. 


Este, mediante su hijo, se gloría para ser uno solo. 
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Otro elemento significativo es la imagen del Hijo arrodillado sobre la 
esfera celeste en la Trinidad, propia del siglo xv11; representa al universo. La 
postura del Hijo muestra que nos ha alcanzado la salvación y el fruto de la re- 
dención a todo el género humano. El orbe —objeto propio de las coronacio- 
nes y comúnmente rematado por una cruz— representa el papel de monarca 
del mundo entero, reafirma la legitimidad del Sumo Pontífice y Soberano y 
mantiene el equilibrio de aquello que ha jurado cuidar. 

Padre e Hijo están sobre el mundo. La mirada del Hijo es sufriente; la del 
Padre, fija, se dirige al espectador para mostrar, con el rostro alargado, al Hijo 
que agoniza en sus manos. En lo alto, el Espíritu Santo está representado 
por una paloma, que revolotea sobre ambos personajes. Los ángeles con velas 


encendidas simbolizan que sólo Dios es la luz del mundo. 


LA HERENCIA ESPIRITUAL 


La piedad popular se mantiene cerca de Dios y dentro de la Iglesia gracias a 
la herencia espiritual de los pueblos originarios. Por ello, la Iglesia debe aco- 
ger con signos de amor la religión de los pueblos y de las culturas originarias, 
no como una expresión cultural, puesto que la fe y sus expresiones hacen la 
cultura, no al revés. La búsqueda de la piedad popular por manifestar su fe 
torna única la relación con Dios. 

La herencia espiritual de los pueblos originarios se mueve por medio 
de las obligaciones que dan culto a Dios por medio de las expresiones de 
fe. Acercarse a la espiritualidad del pueblo es aproximarse a la vivencia 
de lo ordinario en Dios, lo cual caracteriza la fe de los pueblos. Su herencia 
espiritual en relación con lo sagrado se da en el yo-tú; en la comunidad que 
desvela el cuidado también por el otro. Las manifestaciones de fe dentro de 
la historia de la Iglesia han sido el medio para llegar a la evangelización y 


al conocimiento de Dios como “misión que predica la conversión de liberar 
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al hombre e impulsarlo hacia el misterio de comunión con la Trinidad y de 
comunión con todos los hermanos”.* 

Si las herencias son tesoros antiguos que pasan de mano en mano por 
generaciones, y deben ser cuidados y protegidos, cuando se habla de cosas 
religiosas y sagradas, no sólo se habla de una herencia material, sino también 
espiritual, vivencial, de tradición y de la realización de las cosas. 

La presencia de la imagen en la familia Monroy y en el pueblo de Ajacu- 
ba ha sido buena. Dos rasgos caracterizan a esta devoción: 1) la figura de la 
mujer” y 2) la vivencia de la fe en comunión con el objeto sagrado. 

En la devoción de la Santísima Trinidad, no se habla de hombres, sólo de 
mujeres. Desde la señora Alejandra, que la descubrió, hasta la señora Fran- 
cisca, que actualmente la resguarda, cada una ha aportado algo propio a la 
fe de la Trinidad que hace ver la devoción de manera diferente. Tal es el caso 
de la señora Juanita, quien tenía una relación muy profunda con la devoción, 
al punto que ella solía decir que rezaría a la Trinidad para alcanzar favores: 
búsqueda de animales, sanación de enfermedades y solución de problemas 
económicos. Juanita no permitía que cualquiera tocara la imagen; para ella, 
sólo los hombres podían tocarla. Por su parte, la señora Natalia decía que la 


relación con la Sagrada Imagen era de amor y temor. 
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Foto 9. Ofrenda a la Sagrada 
Imagen, en la cual la devoción 


florece con sus milagros. 


Para las familias, la devoción a la Trinidad como una expresión de fe las 
ha llevado a la cotidianidad de lo sagrado, pues narran que la Santísima 
representa todo para ellas, por lo que se sienten muy agradecidas. Se encuen- 
tra presente en cada acto de su vida; saben que, mientras cocinan, ella está 
acompañándolas. Para los devotos, la Sagrada Imagen significa lo más gran- 
de en sus vidas; ésa es la razón por la cual la invitan a su casa, es decir, visitan 
a la familia que la resguarda y la piden para llevarla de visita a otra casa. El 


señor Romualdo expresa que “tiene una relación de padre y amigo” con Ella. 
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Foto 10. A lo largo de la procesión, los devotos 
ofrecen flores en agradecimiento a la 
Santísima Trinidad. 


Las visitas a la Santísima Trinidad tienen lugar todo el año. Actualmente, 
habita una ermita fuera de la casa que tiene en resguardo, y la gente le trae 
veladoras y flores. No es ésta la primera vez que tiene su ermita, pues ya antes 
le habían asignado una; sin embargo, la ermita actual permite que la gente 
se encuentre con la imagen, para pagar favores, como ellos mismos afirman. 
Algunos visitantes ayudan con dinero o especie cuando se acerca la fiesta de 
la imagen, por el favor recibido. 

La experiencia de fe en esta herencia espiritual tiene una gran caladura 
en la familia que la resguarda y la ha hecho parte de su vida ordinaria. La ex- 
periencia que reporta permanece entre familia, ya que la juventud de hoy — 
comenta Ruth Rodríguez— “está perdiendo la fe y sus tradiciones”. Agrega: 
“Yo me siento grande, porque llevo en mis manos lo que creo” y representa 


una responsabilidad espiritual. 
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APRECIACIÓN DE FE 


La devoción del dogma trinitario mantiene a la familia en unidad con Dios 
y la comunidad;'” ha hecho del pueblo reunido un modelo de unión en la 
meta del misterio de la Iglesia, de la Trinidad." Este acercamiento a la devoción 
de la Sagrada Imagen brota del auténtico encuentro con Cristo, que nos ha 
mostrado al Padre (1 Jn 3, 1) y a su Espíritu (1 Co 2, 12), y que se establece 
por medio del fundamento del amor.” 

La vivencia devocional de la Trinidad en las familias del pueblo de Aja- 
cuba nace de su “experiencia bautismal como espiritualidad cristiana que se 
funda en Dios mismo”'* y se da como expresión de piedad para el pueblo de 
Dios. Simboliza la semilla del Verbo y el fruto necesario para la vida de los 
hombres. Por ello, esta vivencia que nace en el bautismo supone alcanzar una 
“dignidad igual entre varón y mujer en razón de ser creados a imagen y se- 


mejanza de Dios. El misterio de la Trinidad nos invita a vivir una comunidad 


de iguales en diferencia” 


y dignidad. 


Foto 11. Imagen de la Santísima Trinidad en la 
Parroquia de Nuestra Señora de Guadalupe en 


Ajacuba, Hidalgo 
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Justo cuando la segunda persona de la Trinidad se encarnó, revindicó di- 
chas diferencias, pues “en el Dios-Trinidad la diversidad de Personas no ge- 
nera violencia y conflicto, sino que es la misma fuente de amor y vida”,” que 
nos impulsa al kerigma anunciado por Cristo: un Dios Uno y Trino que se vive 
y nos “hace partícipes de la vida divina” (2 Pe 1, 4), de esta Trinidad. Todo 
ello es posible gracias al mensaje de Jesucristo, cuya “misión es manifestar 
el inmenso amor del Padre, que quiere que seamos hijos suyos”.'* Los suyos 
—ceste pueblo y familia— lo han conocido, lo viven, “se aferran a lo que espe- 
ran; es la certeza de las cosas que no se pueden ver” (Hb 11, 1). 

La devoción a la Trinidad es una manifestación de fe, fuerte y segura. La 
tradición revela que no es más que a Dios mismo a quien se tributa gloria, 
alabanza y adoración mediante la piedad popular. Por ello, la herencia espi- 
ritual se revela en la fiesta, en la vida ordinaria y en el culto; “es lo mismo 
que recuerdan de sus antepasados” que han tenido la devoción a esta bendita 
imagen” (Hb 11, 2). 

Las familias que han resguardado a la Trinidad han catequizado a la gen- 
te que se acerca. Porque algunos confunden la Santísima Trinidad con un 
santo o virgen, pero la familia sostiene que es una representación del propio 
Dios. Esta devoción es parte de su historia, vida familiar, personal y comuni- 


taria, la han hecho parte de sus entrañas. 


132 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 114-135 


Las generaciones familiares y la Trinidad 


Foto 12. En el altar, elementos simbólicos 
del dominio de la Sagrada Imagen: el cielo 
(globos) y la tierra (flores). Fiesta de la 
Trinidad, 2022. 


Su devoción y fe les hace creer “en Dios Uno y Trino, en su palabra que 
se palpa como origen” (Hb 11, 3). La devoción trinitaria tiene una relación 
de intimidad con Dios, “como hijos del Padre, hermanos del Hijo encar- 
nado, templos del Espíritu”.*” La vida de fe y la devoción deben llevar a un 
diálogo del hombre con Dios y de Dios con el hombre, ya que en él “tienen 
como término al Padre, del que todo procede y al que todo conduce; al Hijo, 
encarnado, muerto, resucitado, único mediador (1 Tim 2, 5) sin el cual es 
imposible tener acceso al Padre (Jn 14, 6); al Espíritu, única fuente de gracia 
y de santificación. Es importante evitar el peligro de alimentar la idea de una 
“divinidad” que prescinda de las Personas Divinas”.'* Confesamos, entonces, 
que “la Trinidad es una. No confesamos tres dioses, sino un solo Dios en tres 


personas: la Trinidad consubstancial”. *” 
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NOTAS 


Las fotografías que ilustran este texto son autoría de Wilfrido Ahedo Ángeles, 
Gabriel Ahedo Mociño, Rocío Monroy y Ruth Rodríguez Monroy. Las fuentes testi- 
moniales son de Eustolia Monroy Ramírez, Francisca Monroy Ramírez, Rocío Monroy, 
Romualdo Rodríguez y Ruth Rodríguez Monroy. 

2 Vaticano, Congregación para el culto divino y la disciplina de los sacramentos. Directorio 
sobre la piedad popular y la liturgia, principios y orientaciones, Ciudad Del Vaticano, 2002, 157. 
3 Respecto de la piedad popular a la Santísima Trinidad, “el misterio central de la fe y 
de la vida cristiana” no es cuestión de recordar tal o cual ejercicio de piedad, sino de subra- 
yar que toda forma auténtica de piedad cristiana debe referir al verdadero y solo Dios Uno 
y Trino, “el Padre omnipotente y su Hijo unigénito y el Espíritu Santo”. Tal es el misterio 
de Dios, el que se nos ha revelado en Cristo y por medio de Él. Tal es su manifestación 
en la historia de la salvación. Ésta no es otra cosa que “la historia del camino y los medios 
por los cuales el Dios verdadero y único, Padre, Hijo y Espíritu Santo, se revela, reconcilia 
consigo a los hombres, apartados por el pecado, y se une con ellos”. Idem. 

4 Eltemplo de Ajacuba fue elevado a zona pastoral de Nuestra Señora de Guadalu- 
pe en 1985, y en 2000 se designó parroquia. 

5 En los pueblos originarios es común esta afirmación, mal vista por algunos, pero 
de un gran contenido de fe, porque se asevera que son ellos quienes van con la Sagrada 
Imagen a misa y la acompañan a escucharla. La relación con lo sagrado es necesidad, 
promesa y cumplimiento, en cuyo centro descansan el rezo y la misa. 

6 Entre los ejercicios de piedad dedicados directamente a Dios Trino y Uno hay que 
recordar, junto con la pequeña doxología (gloria al Padre y al Hijo y al Espíritu Santo...) 
y la gran doxología (gloria a Dios en el cielo...), el Trisagio bíblico (santo, santo, santo) y 
litúrgico (santo Dios, santo Fuerte, santo Inmortal, ten piedad de nosotros), muy difun- 
dido en Oriente y también en algunos países, órdenes y congregaciones de Occidente. 
El Trisagio litúrgico, inspirado en otros cantos litúrgicos basados en el Trisagio bíblico 


—como el santo en la celebración de la Eucaristía, el himno Te Deum, los imprope- 
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rios del rito de la adoración de la Cruz, el Viernes Santo, derivados a su vez de Isaías 6, 3 
y de Apocalipsis 4, 8— es un ejercicio de piedad en el cual quieres oran en comunión con 
los ángeles glorifican repetidamente a Dios Santo, Fuerte e Inmortal, con expresiones de 
alabanza tomadas de la Sagrada Escritura y de la Liturgia. Ibidem, p. 159. 

7 Dentro de la religiosidad popular la relación con las imágenes hace que sus devotos 
les atribuyan ciertos milagros; esto no excluye los bienes otorgados por Dios a los devo- 
tos de la Trinidad. 

$ Conferencia del Episcopado Latinoamericano y del Caribe, Celam, Documento 
Conclusivo de Puebla, 1978, núm. 563. 

9% Enla zona del Valle del Mezquital es evidente la vivencia de lo femenino, porque 
en la devoción a la Santísima Trinidad es la mujer quien borda la servilleta, la apresta 
para el día de la celebración, prepara la comida, reza. En la mayoría de pueblos de la 
zona, la presencia de las rezadoras es más notable que la de los hombres. La mujer ela- 
bora la comida, cuida la imagen, la carga para trasladarla, quema el incienso (quemarlo 
es dar vida a las oraciones que se encomiendan). 

10. Celam (Aparecida, 13-31 de mayo de 2007), Documento de Aparecida, Caracas, Ce- 
lam, 2007, núm. 155. 

11 Idem. 

12 Ibidem, núm. 240. 

13 Idem. 

14 Ibidem, núm. 251. 

15 Ibidem, núm. 543. 

16 Ibidem, núm. 348. 

17 Vaticano, Congregación para el culto divino..., p. 157. 

18 Ibidem,158. 


19 Concilio de Constantinopla II, año 553: DzH 421. 
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RESUMEN 
Este estudio parte del interés por conocer y valorar un aspecto de suma importancia para el 
mundo andino, en cierta forma, desconocido y trivializado por quienes presuntuosamente 
se sienten por encima de esas creencias y prácticas “paganas” o “supersticiosas”: los cerros y 
las wakas. 

Más allá de lo obvio, el ensayo muestra un mundo rico en imágenes, símbolos, ideas y 
prácticas perteneciente al patrimonio inmaterial de la humanidad. Además, expone cómo 
tales creencias y prácticas forman parte de los recursos utilizados por los pueblos andinos 
para reproducir su cultura e identidad y para resistir, de manera consciente o no, las pre- 
tensiones de uniformar las culturas ancestrales mediante la estrategia globalizadora de la 


economía de mercado capitalista y de la amnesia impuesta por la cultura dominante. 


* Diócesis de Riobamba, Medellín, Colombia.w 
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ABSTRACT 
The study is situated in the interest of knowing and valuing an aspect of great importance 
for the Andean world and, in a certain way, unknown and trivialized by those who, pre- 
sumptuously, feel above those “pagan” beliefs and practices or “superstitious”: the hills and 
the wakas. 

Beyond the obvious, the essay shows a world rich in images, symbols, ideas and practices 
that is part of the intangible heritage of humanity. But, in the same way, how such beliefs 
and practices are part of the resources used by the Andean peoples to reproduce their culture and 
identity and, at the same time, to resist, consciously or not, the claims of standardizing of 
cultures ancestral through the globalizing strategy of the capitalist market economy and the 


amnesia imposed by the dominant culture. 
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especto de los cerros, montañas y nevados, en todo el mundo an- 

dino se vive la visión ancestral propia de varias culturas; estos ce- 

rros o nevados —apus' y señores— eran concebidos y apreciados 
como protectores de personas, cultivos y animales. Cerros familiares, seres 
tutelares conocedores de la vida de hombres y mujeres de la comunidad, que 
intervenían a favor o en contra, objeto de culto, veneración, respeto y temor. 
Sabemos algunas cosas de esa relación a caballo entre la confianza y el recelo, 
pero hay otras que permanecen en el secreto de mentes y corazones de esos 
hombres y mujeres, secretos que tal vez morirán con ellos. Guardianes de 
personas, sembradíos y ganados, los cerros hacen sentir no sólo su presencia, 
sino, además, su estado de ánimo, su regocijo o desaprobación por las con- 


ductas y comportamientos de quienes son sus protegidos, sus ay/lus.? 
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Los nombres de cerros, montes y nevados nos hacen caer en cuenta de 
que sus características y atributos son reconocidos, sabidos y aceptados, si no 
por todos, al menos por la mayoría de miembros de la comunidad. 

Objetos de leyendas, mitos y cuentos, los cerros —los urkukuna, como 
veremos luego— manifiestan sentimientos y comportamientos humanos: 
aman, se enfurecen, actúan con ternura o con agresividad. Este proceso de 
antropomorfización de sentimientos y comportamientos es distinto según 
el monte. Sus nombres, en purwá* —terminados en bug o en bog: Tulabug, 
Molobog, Shungobug...—, en kichwa —Chimborazo, Yanaurku, Caribuairazo, 
Tungurahua...— o en castellano —El Altar, Cerro Hermoso, El Corazón, 
Cerro Negro...—, reflejan su singularidad, sus pasiones, sus relaciones, in- 
teracciones y contraprestaciones con quienes viven en sus faldas o en sus 
bases; en sentido estricto, dichas relaciones son el reflejo de aquellas que se viven 
entre las personas pertenecientes al ay//u. Es decir, cerro-comunidad es una 
relación con un ser, no sólo vivo, sino cercano, familiar, respetado, querido y, 
en ocasiones, temido. 

Asimismo, según se verá más adelante, estas manifestaciones orográficas 
de la Pachamama son motivo de atención particularizada por gente del co- 
mún, pero también por especialistas sagrados, quienes, en lugares concretos 
y secretos de los montes, celebran complejos ritos de execración o de propi- 
ciación, cuyos beneficiarios son tanto personas, como sembrados y animales.* 

Lejos de ser divinidades, los montes eran el lugar de las hierofanías; es 
decir, donde se manifestaban las divinidades o deidades. Algo similar ocurre 
en la teología semita, en la cual el dios E/ era el dios que se manifestaba en 
las montañas.” En la Biblia, como en muchas otras tradiciones religiosas, la 

montaña no es un simple lugar geográfico. La montaña es un lugar simbó- 
lico y teológico. La montaña es una metáfora, una forma de hablar del lugar 
sagrado donde Dios se manifiesta, donde se encuentra con sus elegidos, con 


su pueblo, con la humanidad. * 
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La montaña es un sitio misterioso; en su cima, en medio del silencio y la 
soledad, se experimenta el sobrecogimiento de lo infinito y lo trascendente. 
Su altura y su solidez son símbolos de exaltación, de poder, de fortaleza, de 
energía, de perennidad. 

Muchas son las religiones que tienen una montaña santa donde fue crea- 
do el mundo, donde habitan los dioses, donde se les rinde tributo, donde el 
cielo se une con la tierra. 

En este mismo sentido, recordemos el monte Olimpo —“el luminoso”—, 
lugar donde vivían los dioses de los griegos; o el Parnaso, también en Grecia, 
llamado “la patria simbólica de los poetas”. 

El hecho religioso asociado con montañas, nevados, volcanes y cumbres, 
en general, es algo que podemos encontrar en las primeras manifestaciones 
culturales derivadas del Homo sapiens sapiens (Pleistoceno medio, 130 000 
años). Pagodas, catedrales, templos y mezquitas nos recuerdan con sus formas 
este concepto. Incluso, debemos tomar en cuenta los túmulos funerarios en- 
contrados en sociedades de los primeros tiempos de la humanidad.” En este 
sentido, las llamadas olas —montículos artificiales de tierra y cangahua (o 
cangagua, roca sedimentaria de origen volcánico) —, en la arqueología ecua- 
toriana, nos acercan también a este tipo de manifestaciones sociorreligiosas.* 

Tanto las construcciones elaboradas, como los túmulos funerarios, pueden 
ser vistos como una simbolización de las montañas que, con su retórica de 
eternidad y solidez, evocan el deseo humano de inmortalidad o de memoria 
perpetua.” Una expresión de esa complejidad viene a ser la suntuosidad de 
los enterramientos, que también marcan la jerarquización social.'” De esta 
manera, el deseo de inmortalidad o, al menos, de longevidad, ha acompaña- 
do al hombre por siempre, y nada más apropiado para ello que depositar en 
montañas figurativas esa aspiración de eternidad y perennidad. Pirámides, 


tolas, túmulos o montículos funerarios cumplen esa pretensión. 
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Sobre las wakas, sabemos que era la manera como, durante el incario, 
se nombraba a una serie de manifestaciones consideradas sagradas: objetos, 
templos, tumbas, momias, lugares sagrados, animales, los astros de los cuales 
los ayllus —o familias extensas— pretendían descender, y los antepasados; las 
dos wakas principales eran el sol y la luna. 

Como mostraré en este ensayo, para el caso de Chimborazo, según las 
culturas andinas y su llamada cosmovisión, los cerros nevados, promontorios, 
colinas, cuevas y lagunas de montaña no son deidades o divinidades; son 
el lugar donde esas deidades residen; son sus lugares hierofánicos, es decir, 
donde esas deidades se manifiestan para ejercer un gran predominio sobre 
las comunidades andinas. De acuerdo con sus formas de representación, los 
habitantes de los Andes piensan que esas deidades tienen el poder de con- 
trolar fenómenos atmosféricos y son los dueños de la flora y fauna del lugar. 
Estas deidades también tienen la capacidad de actuar, ocasionando perjuicios 
y castigos —enfermedades, accidentes, esterilidad en humanos, animales y 
plantas— si no se les favorece de manera apropiada. Por ello, los rituales que 
realizan con alguna frecuencia van encaminados a asegurar la reproducción 


exitosa de animales, cultivos y, en última instancia, de los seres humanos." 


APUS Y WAKAS 


Definiciones de Apus 


Para algunos estudiosos, los Andes pueden ser considerados como la mayor 


cadena continua de montañas en el mundo, con 7 240 kilómetros que van 


desde Colombia, hasta la Tierra del Fuego, en Chile. 
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Foto 1. Los Andes ocupa una superficie de aproximadamente 3 370 794 km?, lo que la 


convierte en la cordillera más larga de la Tierra. Adobe Stock. 


Cronistas de la Colonia informaron de manera abundante acerca del pa- 
pel que tuvieron los cerros, volcanes y nevados en las diferentes religiones 
andinas prehispánicas, sobre todo, entre los incas. Testigos de su fervor a 
las altas cumbres, en especial sobre aquellas con nieves eternas, se hallan los 
“santuarios de altura, muchos de los cuales estuvieron asociados con los ritos 
sacrificiales de la capacocha” .” 

Sin embargo, tanto las fuentes como la arqueología señalan que otros 
cerros, no necesariamente tan majestuosos y con nieves eternas, igualmente 
formaban parte del paisaje religioso precolombino, por lo cual son el escena- 
rio donde se desarrollaron intensas prácticas rituales. 

Una de las relaciones más importantes de los hombres de los Andes 


es con la Pachamama, la madre tierra, la madre naturaleza, por cuanto ofrece 


comida y vivienda, abrigo y protección. Tanto la vida de los antepasados, 
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como la de las generaciones actuales tuvieron y tienen lugar en ella; pero, 
igualmente, el futuro también nace de ella. 

El término apu es común en muchas regiones de Suramérica. En la re- 
gión del Cuzco sirve para designar el espíritu tutelar de un pueblo que habita 
en las cimas de los cerros, en los nevados, en la peñolería o en un waka im- 
portante.'* En quechua, apu significa “señor grande”, “juez superior”, “curaca 
principal” o “rey”.'* En la religiosidad andina prehispánica representaba a 
las deidades tutelares personificadas en diversos elementos de la naturaleza; 
principalmente, montañas, las cuales se encargaban de controlar los fenóme- 
nos meteorológicos y la vida de las personas de las aldeas próximas. Se les 
rendía culto y se le presentaban ofrendas acordes a las necesidades y exigen- 
cias del apu.” 

Como parte fundamental de la Pachamama, los apus son espíritus de la 
tierra que viven en lugares particulares; ríos, lagos o colinas pueden ser sus 
lugares de habitación. En arroyos y montañas situados cerca de un pueblo 
conceden su amparo diario a personas, cultivos y animales. Por ejemplo, al- 
gunos viven en las colinas y controlan la fertilidad de los campos y de los 
alrededores; pero también hay apus considerados como de mayor rango o 
mayores, que habitan en las cumbres de las montañas y detentan el poder 
sobre la fecundidad de los animales. 

Como seres poderosos, también consiguen comportarse con ambigúe- 
dad: de igual manera pueden beneficiar a personas, campos y animales, que 
crear calamidades en respuesta a alguna falta de respeto o de pureza. Si bien 
son considerados seres tutelares, los apus son temidos y respetados. En nues- 
tros días, quienes viven al pie de los cerros realizan complejos rituales e invo- 
caciones en busca de la salud o la solución de algún problema. 

Ahora bien, en una topografía muchas veces plana, los pueblos andinos 
vieron en las montañas los lugares privilegiados para colocar en ellos sus va- 


lores y sus sueños; en tales lugares siempre estarían a la vista. 
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En cuanto a los apus de las montañas, parte fundamental de la cosmo- 
visión sobre las deidades andinas, no todos desempeñan la misma función. 
Los hay cerca de la ciudad o bien, alejados de ella. Algunos cuidan un tesoro 
perdido, otros cuidan de una población. 

No todas las montañas son apus, sólo aquellos cerros altos reconocidos 
como lugares con la capacidad de posibilitar una hierofanía, una manifesta- 
ción de lo sagrado. Un buen número de apus está asociado a la cordillera de 
los Andes. 

Algunos" llaman dioses montaña o deidades montaña —mountain deities— 
a los apus, “intermediarios andinos más importantes de origen ancestral”. 
Forman parte de un sistema de wakas o lugares sagrados con los cuales el 
hombre andino, habitante del Kay Pacha —mundo de aquí o de la superfi- 
cie— podía interactuar, por medio de sus especialistas sagrados y de comple- 
jos rituales, con los seres que habitaban y actuaban en el Hanak (Jawa) Pacha 
—mundo de arriba, donde están las deidades— y en el Uku Pacha —mundo 
de abajo, de adentro de la tierra, donde habitan también seres de comportamien- 
to ambiguo, como el Swpay o sereno.” 

Los hombres de los Andes “podían entrar en diálogo y establecer re- 
laciones de reciprocidad”? con esos apus, seres poderosos, manifestados en 
diferentes sitios sagrados. Las sociedades andinas anteriores al Incario veían 
a los cerros como el lugar de residencia o plasmación de sus divinidades, per- 
cepción que las llevó “a construir recintos destinados a las deidades tutelares 
en elevadas cimas.”'” 

Para concluir este apartado, quiero decir que de ningún modo soy ajeno 
a las ambigúedades, imprecisiones y falta de claridad que aún existen sobre 
este tema. Cada día aparecen no sólo nuevos aspectos, sino también aportes 
que confunden, en lugar de aclarar. En efecto, en más de una ocasión, con 
el afán de reivindicar “costumbres o pensamientos ancestrales”, personas y 


colectivos “inventan tradiciones””” con la pretensión de que sean tomadas en 
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cuenta, pero sin ofrecer ningún fundamento teórico, histórico o etnográfico 
plausible.” Lo que aquí está en cuestión es la identidad de las diferentes dei- 
dades de los cerros, debido, en parte, a la diversidad de representaciones que 
los habitantes andinos tienen de ellas. Con sus diferentes culturas y —dentro 
de ellas— sus representaciones (cosmovisiones), Perú, Ecuador, Bolivia, Ar- 
gentina y Chile son un claro ejemplo de la complejidad del tema. 
Actualmente, la idea de las comunidades sobre los wakas y apus está atra- 
vesada por un largo proceso de cristianización, mediante el cual muchas ideas 
originarias aparecen redefinidas, resemantizadas y refuncionalizadas. Es de- 
cir, es imposible encontrar representaciones prístinas, como si no hubieran 
pasado siglos en las relaciones entre comunidades indígenas-representacio- 
nes-Estado/nación. La obvia relación de las sociedades originarias con las 
instituciones coloniales, primero, y las republicanas después, han transfor- 
mado muchos modelos y políticas de interpretación, lo que trae como resulta- 
do —más veces de lo pensado— nuevas representaciones, a caballo entre lo 


tradicional y lo moderno. 


Definiciones de Wakas 


Basados en esa condición histórica genérica, no estamos eligiendo los lugares 
que deben incluirse en este episodio por tratarse de lugares sagrados. Ellos 
eran sagrados por definición desde su edificación y este hecho nos releva de 
cualquier análisis posterior para nuestros propósitos actuales. Lo pasado se 
encuentra con el presente de una manera hermosa. Las wakas —templos, 
adoratorios, lugares de manifestación (hierofanía) de las diferentes deidades— 
existían en el mundo material y estaban relacionadas con elementos de la na- 
turaleza: pogyios (manantiales o fuentes de agua), rumikuna (rocas o piedras), 


urkukuna (cerros) y pasos montañosos.” 
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Antes de la llegada de los españoles, los cultos y rituales en los Andes te- 
nían una fuerte relación con el entorno natural y de una influencia realmente 


sustancial. 


Lo sagrado no estaba lejos de los sentidos del hombre; los lugares considerados 
sagrados, llamados huacas, eran lagos, montañas, rocas, consagrados a los dioses y 
a los antepasados. Entre las culturas preincaicas e incluso entre los mismos incas 
estaba difundida la concepción de las rocas como abuelos que cuidaban a su des- 
cendencia y a sus comunidades, los cerros y las piedras eran considerados seres vivos 
que estaban cargados de huellas del pasado. Estas huacas se encontraban a lo largo 
de la infraestructura del imperio, y podían marcar a su vez importantes lugares de 
abastecimiento constituyéndose como lugares de peregrinaje [...] Se podría decir 
entonces que no había una separación neta entre la cosmovisión y los niveles políti- 


cos y económicos del imperio, ni entre éstos y el mismo paisaje y territorio.” 


Las wakas-apus formaban parte de un sistema religioso que ideaba el 
espacio como un campo sagrado.”* Pero el sistema de wakas en un lugar no 
sólo constituía un complejo entramado de interacciones religiosas y cultua- 
les, sino también “un sistema que aceptaba jerarquías religiosas en términos 
de parentesco mítico, convalidando las relaciones políticas y económicas que 
se establecían entre unos y otros santuarios”.” 

Producto de la Conquista y de la cristianización, “la religión oficial de 
los incas fue la más afectada y sus expresiones de culto fueron las primeras 
en desaparecer”. Sin embargo, con los cultos regionales y locales de carácter 
más popular ocurrió algo distinto: las campañas de extirpación de idola- 
trías promovidas por el virrey Toledo (1515-1582) no pudieron remover esas 
prácticas, por lo que muchas de ellas permanecen en la actualidad y toman 


parte, en cierto modo, “en la definición del pensamiento y la cosmovisión del 


hombre andino”.?* 
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No obstante, hay quienes sostienen que el sistema de wakas se originó 
en los Andes mucho antes de la constitución del Incario. Los lugares sagra- 
dos serían el lugar de habitación de “entidades de poder [...] comunes a las 
antiguas religiones o asimiladas de otros pueblos con los que convivieron”.” 

Pero, además de los lugares donde se manifestaban los espíritus tectónicos 
o lacustres, las sociedades andinas, en su estructura religiosa, desarrollaron un 
intenso culto a los antepasados en relación con la creencia en una continui- 
dad de la vida después de la muerte. Esa continuidad estaba basada en la idea 
de que “el muerto seguía con una vida muy similar a la que había realizado en 
este mundo, lo cual motivó prácticas como la momificación y conservación 
de cadáveres”. En el caso de los señores o nobles “(sinchis, kurakas y otros 
señores), se les enterraba con una parte de sus vestidos, sus utensilios y a ve- 
ces con sus tesoros. Las momias de los antepasados se denominaban mallkis 
y se conservaban según su rango en las wakas (adoratorios) o en los mach'ayes 
(cuevas funerarias)”.”” “Hoy sabemos que los santuarios andinos, los dioses 
montaña o apus y las peregrinaciones religiosas que hacia ellos tenían lugar, 
estaban vinculados a la organización económica, sobre todo al intercambio 
de bienes mediante el trueque.” El conjunto de wakas configuraba, además, 
un sistema que aceptaba jerarquías religiosas en términos de parentesco mí- 
tico, convalidando las relaciones políticas y económicas que se establecían 
entre unos y otros santuarios.” 

Con la llegada de los doctrineros, primero, y con las campañas de extir- 
pación de las idolatrías, después, tanto los lugares, como las prácticas cere- 
moniales se transformaron y adoptaron nuevos rasgos. De hecho, la Iglesia 
en América utilizó una maniobra que ya había utilizado en otros tiempos y 
lugares: yuxtaponer las creencias cristianas a las manifestaciones y lugares 


religiosos de los indios. “Los lugares sagrados no se cambiaron de lugar, sino 


que se utilizaron estrategias sincréticas para lograr una asimilación, se cons- 
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truían basílicas consagradas a personajes del santoral cristiano o a la figura de 


la virgen, no sólo en cerros, sino también en lagunas o cochas.” 


a) Igno 


“El cerro de Igno, al que subían los días de carnaval, con banderas, con el 
tambor. Hacían una fila de hombres, de niños, de jóvenes. Cantaban allí, y 


[luego] bajaban del cerro. También en ese cerro iban a hacer el rito de pu- 
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rificación, de limpieza. El cerro está ubicado en la parroquia de Cacha y en 149 
la de Yaruquíes. Está colindando con la parroquia Cacha y la parroquia Ya- 
ruquíes. Pertenece a la comunidad de Taucán. En esa loma subían, hacían 
cantos, hacían signo de purificación, se limpiaban con hierbas y [después] 
se botaban [las personas que se hacían la limpia] a la quebrada. Esos cerros 
eran vivos. De pronto, en las noches [...] no podían andar solos porque 


podían coger el mal aire, que dicen. Pero de día iban y también en algunas 


co 

partes cultivaban y también era para pastar a los animales, a los borregos, T 
E 

cr) 

ganados... entonces, así sucesivamente. Pero hoy esas creencias, esas cosas = 
CL 
. . CÈ 
se han venido perdiendo; pero hoy hemos recordado, estamos recordando S 
N 

[a 


4 


para dar uso a esos cerros. Entonces el Igno [...] es importante, [por]que 
colinda también con una comunidad de Cacha y con una comunidad de 
Yaruquíes. 

Muchos dueños en el Igno han vendido a los dueños de las antenas. 
Ya han perdido... una pirámide ahí que había, entonces han hecho perder 


y ahora están puestas las antenas para medios de comunicación.” 


b) Guisán” 
“El cerro Guisán tiene una vertiente de agua medio templado, medio ca- 
liente. En eso iban a bañar de mañanita. Iban a bañarse y se sentían bien; 


hacía sentir bien cuando estaban enfermos, así. Entonces, eso es todo lo 
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c) Culai 
“También el cerro de Culai. En ese cerro el día Miércoles de Ceniza ha- 
cían el entierro de Carnaval. Incluso ahí, un afanoso hombre llamado Juan 
Lluquima; había hecho una casa redonda con piedra de cancagua y el agua 
conseguida del río. Entonces subía al cerro; y ha de haber demorado tanto 


tiempo para hacer esa casa, ¿no? Hizo como unas pirámides redondo, con 
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techo de zinc, el patio empedrado, el contorno con árboles de capulí. Y 150 
vivía él ahí en esa loma. Y el día de Carnaval venían los vecinos de Licán 
y también nosotros de ahí, de San Pedro de Chipate [...] acercábamos a 
hacer el entierro de Carnaval. Cantaban, asimismo oraban. Y acá el cerro 
está ubicado entre la comunidad de San Pedro de Chipate y el barrio San 
Vicente. El resto del año no hacemos nada, sólo para enterrar el Carnaval. 
Hoy, personalmente yo, como catequista, estoy llevando a los niños a esas 
montañas... a esos cerros más que todo. Este domingo que viene vamos 
a subir con los niños del catecismo. Vamos a hacer un compartimiento. 
Vamos a hacer el pambamesa”** con los niños del catecismo. Al Culai vamos 
a ir donde hay ese pirámide de... una casita redonda de piedra y de canca- 


gua... a esa loma vamos a subir, este domingo vamos a subir.” 
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d) Gachahuay 
“Hacían otros vecinos de aquí del barrio San Vicente y colinda con El Ba- 


tán. A ese cerro sabían ir los de San Vicente a hacer el entierro y también 


1, núm.2, julio- 


de Batán; el entierro de Carnaval. Pero hoy se han perdido esas costumbres 


[se] han dejado.” 
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e) Chuyuk 
“En Chuyuk no ha habido ningún celebración, ningún rito. Chuyuk ha 


sido un cerro un poco más grande” de que los antepasados hacían la co- 
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municación con los humos, así... entonces, hacía una comunicación pren- 
diendo fuego, haciendo humo. Entonces... como son frente a frente [con 
el Alajahuán] entonces, hacían humo; entonces, se sabía que hay algo por 
ahí. Venían, iban. Entonces, igual los hermanos de Cacha han sabido can- 
tar ahí en el Chuyuk con la bandera. Entonces, así eso puedo conversar 


= 38 
estas pequenas cosas. 
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Parroquia Calpi 


a) Cerro Redondo/Kushi Tolo 
“Es un cerro pequeño, pero asomaban animales bonitos. Se encuentra fren- 
te a la comunidad de Rumicruz, pertenece a Rumicruz. Hay cuatro puer- 


tas. Allí cerca jugaban al voli y salían relámpagos de las cuatro puertas.” 


b) Punta Loma/Puntaloma 
“Arriba de la comunidad de La Moya, en Calpi.” 


c) Cuneta (¿?) Loma 
“En la punta hay una hondonada, es plana. Llueve y se llena de agua. An- 
tes tenía una paila de unos mayores que llevaban y se sentaron a descansar. 


Después ya no pudieron levantar [la paila].” 


d) Templo Machari 
“Es un cerro al pie del Chimborazo. Se va allí para pedir salud o fortuna; 


cosas personales. Da inteligencia, sabiduría. Él mismo es sabio y fuerte.” 
Parroquia Achupallas 


a) Wakra Urku o Wakra Rumi (Huagra Urcu o Huagra Rumi) 
“En el sitio que llaman Tres Cruces en la comunidad de Azuay, recorrien- 
do el Camino del Inca,” hay una imagen de un ganado [un toro]* es un 
“encanto”. Aseguran que apareció pintado en una roca. Salió de la laguna 
y quedó encantado como piedra. Porque el cerro es bravo, entonces quedó 
encantado. Un pastor estaba yendo a pastar y vio un lindo toro; que- 
ría coger[lo], pero no se dejó, se escondía debajo de la neblina y cuando 


vio estaba de piedra. Cuando volvió a la casa, habló con la familia. Soñaba 
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que había una waka y que había que dar kamari” para que diera animales, 
cosas. Este hombre, que era pobre, se hizo rico porque llevaba cosas al 
toro en la piedra. Después, otra gente comenzó a ir y ya hacen fiesta. Se le 
daba kamari al cerro. Cada año se va a hacer celebración, el 15 de noviem- 
bre. Van romeriantes de varias partes. Piden animales y dejan cosas: lanas, 
animalitos, velas, pan. Al lado del cacho* [de la imagen del toro] los ro- 
meriantes dejan caramelos, licor... dejan “ayoras”,* centavos. Hay muchos 
muertos que eran viajeros. Es el mes de las almitas, hay que celebrar por 
ellas. Los soldados también han sabido ir por ahí. Hay quienes dicen que 


se le pide al Tayta Urku.” 


b) Shuticruz 


“En la comunidad de Bactinag hay un montecito de nombre Shuticruz. 
El 3 de mayo se celebra la misa.* Como es camino, la gente reza y deja 
cosas: cuyes, caramelos... Hacemos ritos y preparamos el altar andino.* 
Dios está presente en el lugar. El cerro no es Dios, no vive en el cerro, ahí 
se presenta, se manifiesta. Ponen lana, tierra, panes... 

Hay una aparición: un joven blanco. Un tayza iba a Guasuntos y se 
le asomó un joven en una madrugada, vestido de blanco: “Ustedes piensan 
que Dios vive en Iglesia. Por aquí, por allá. Van a hacer romería. Aquí es 
mi descanso”. Conversa un ratito y desaparece. Aquí hay diosito, dicen y 
comienzan a hacer culto. Llevan kamari, ofrendas. Van con flautas, dul- 
zainas, rondador. Van a bailar. Primero, el regalo: lana, plumas. Después, 
comen y después bailan. Es un solo día, el 3 de mayo. Pero hay personas 
que van antes y después. Para secreto van uno o dos. Es algo individual, es 
para pedir perdón al Shuticruz o a otros lugares sagrados. Es como un acto 


penitencial.” 
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c) El Sagrario 153 
“Es un montecito, como altar. Desde que se conoce ese lugar, se llama así. 
En ese lugar había encuentros entre cañaris y puruháes. Cuando iban los 
militares, pasaban por ahí y quedaban como “piedra”. Cuando no se va con 
fe —tukuy shunku—, el cerro enoja y la gente queda convertida en piedra, 


queda encantada.” 


d) Ajospucará/Ajos Pukará 


“En la comunidad de Jubal. Pamba* y cerro alto. En la punta del cerro 
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ño] 


Inga Pirka hay agua. Es bonito cerro, hay camino del Inca. Hay una piedra 


redonda en la mitad de la loma.” 


e) Puchin 
“Es un cerro. Sólo en sueño tengo conocido. Hay un hombre bajito, puesto 
zamarro, cargado veta. Es el Tayta Urku. Para el que cree, es algo bueno; 


para el que no cree, es negativo. Antes ha sabido robar. El cerro se lleva 
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niños, gente porque no dan agrado, kamari. Últimamente decimos que hay 


O 
un muchacho que está en contacto con el cerro para investigar por qué 5 
roba. El cerro dice que, como no dan kamari, como no están contentos con E 
él, por eso lleva, por eso roba. El muchacho ve el bulto del Tayta Urku, pero z 
(a9) 
para la gente no se asoma. El muchacho quema la basura y hace humear al ES 
= 
cerro para que no haga daño. El cerro también se le hace justicia indígena, B 
= 


entonces el cerro jura que ya no va a volver a hacer daño.” 


f) Aguarún 


“Hay frutas ahí. Iban para aumentar borreguitos.” 
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g) Shuiñán 154 
“Es una loma con puerta. Ponen borregos y chivos y aumentan. Boni- 
to prado. Asoma una puerta grande, bonita, redonda. Cuando se está en 
contacto con Shuiñán, se abre la puerta y aparece todo tipo de frutas, de 
comida. Se va con lanas de animales y plumas para aumentar cuyes, galli- 
nas, ovejas. Hacen una oración para que esa puerta se abra. Hay todo tipo 


de jardín, todo tipo de comida. Dejan el kamari y regresan. Los mayores 


co 

sueñan con eso. Tienen esas creencias. Si no cree, no va a obrar nunca. El a 
(ap) 

santo es una imagen, pero tiene su espíritu. Cuando se tiene fe, aunque sea E 
E 

. . . . ¡[ae 

una piedrita, debe obrar. Es algo sagrado. Cada comunidad tiene muchos os 
N 

[a 
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lugares, y hacen intercambio. Gente de Achupallas, Shuid, van a Chunchi, 


y de aquí van a San Nicolás.” 


h) Uma Muyuna 
“Está entre Shuid y San Antonio. En ese lugar ponen velas, cosas... Es un 
cerro. No se sientan ahí. En un lugarcito ponen esas cosas. Hay un santo, 
san Nicolás, aunque no hay la imagen. No se asoma a cualesquiera, eso 
contaba mi mamá. Hay un rostro que brilla, como estar viendo en la mitad 
de la piedra, como una imagen. Ya mucha gente no va —Cobshe, Shumid, 
Totoras, Chibcha—, sólo los de Shuid. Como era un solo camino para 


Alausí, por ahí pasaban y rendían culto. Ponían piedras, lanas, pelos, fleco 
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i) Callana Pukará 
“Cerro. Era un cerro muy bravo. Los de Shuid van allá para que los caba- 
llos y los jinetes sean mansos. Se van para dejar de tomar; muchos dejaron 
de tomar. Iban hombres y mujeres. 
Salía un poco de agua. Un hombrecito colocó la mano para recoger el 


agua y pudo tocar la guitarra. 
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Mi mamá decía que era un cerro muy bravo. Si llegaba un desconocido se 155 
perdía, no lo encontraban. Arriba en la loma, hay una pampa: ha sido un 
volcán; ahí bailaba un hombre con caballo negro. 

Una chica de la comunidad, junto con la mamá, se perdieron. Decían 
después que había sido un cuarto de hora, pero fueron quince días. En esas 
lomas, decían, aparecen almacenes grandes. Salió un señor para decirle 
que trabajara ahí. Había un perro grande que cuidaba esa ciudad. Después 
aparecieron con regalos que ese hombre les había dado.” 

“Según su visión, siempre había adentro algo: huerta de la costa, pai- 
saje de la costa. Debe haber un lugar, un ojo de agua llamado kati killa; se 


lava la mano para aprender a tocar la guitarra. Afinan la guitarra y se van 


a dormir allá. Dejan kamari y se regresan y ya pueden tocar guitarra. La 
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gente no seguía método, iban a każi killa —que está en varios cerros— para 
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aprender a tocar instrumentos. Como creer en Jesús. En todos los lugares e 
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hay un kati killa.”® p 
N 
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j) Chuhuán/Chulcán [+?] > 
O 

“Celebran carnaval bastantes personas. Vienen de muchas comunidades 5 
de Achupallas. Había un santito, San Antonio, y mi papá organizaba el z 

(qu) 

E » = 

carnaval. Hay una puerta en la peña y aparece una luz. = 
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k) Inga capilla bh 
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“Entre Cobshe y Chibcha, es un cerrito chiquito. En febrero han sabido ir 
a cantar a bailar. A rendir culto al sol.” Antes de la llegada de los españo- 
les. A lo mejor fue como un templo propio de los indígenas. Se encuentra 


como piedras colocadas.” Como que había casas, corrales.” 


Luis Fernando Botero Villegas 


1) Cruz Punku 
“Ahí no podía entrar ningún español ningún ajeno. Era un cerro muy bra- 
vo, hacía desaparecer con mucho viento. 

A un indígena el cerro le pidió un kamari, pero el cerro le dio primero 
el kamari: dos mazorcas de maíz negro, cuatro mandarinas... El hombre 
ha cogido, pero el hombre no dio nada [al cerro] y se ha muerto. A lo 
mejor no cumplió lo que pidió el cerro. A lo mejor le pidió llevar a una hu- 
manidad —sacrificio humano—, por eso no cumplió y el cerro se lo llevó 
a Él mismo. El kamari del cerro tiene que ser repartido no sólo para uno, es 
para todos. 

El cerro tampoco dejaba llegar a nadie, ni a un sacerdote ni a un 
obispo; desaparecieron con un viento muy fuerte. Pusieron una cruz en ese 


cerro, pero desapareció. El cerro mismo tiene forma de cruz.” 


Parroquia Guasuntos 


a) Sombrero Chico / Sombrero Grande 
“Había una olla llena de dinero. Tenía ganado [el cerro] casi en número 
igual al patrón [de la hacienda] Tiene una huerta con todas las plantas de 
remedio. No ha cultivado el hombre. Allí va la gente a coger esas plantas. 


Es [son plantas] del cerro.” 


b) Yana Urku 
“Ponen pelo de animales, velas, plata, cigarrillos, funda de caramelos, pelo 
de mujer. Esto ponen en una cuevita. Ponen para pedir algo. No consien- 
ten que vengan ajenos, gente ajena. Un profesor casi muere por coger la 
plata que estaba allí; fui a caballo a traer al curandero. Antes no fue mucho. 


No quería robar, sólo mirar.” 
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Parroquia Alausí 


a) Chiri Punku/Chiripungo/Chiripunku 
“Está en la comunidad de Nizag, es en el camino que va a Alausí. Sabían ir 
en mayo a celebrar fiestas. Iban a bailar. Había la aparición de una señora 
—Virgen— que tenía muchos cuyes que pastaban. De unos a otros se con- 
versan y van con esa devoción allá. Van de Cobshe, Totoras, Shumid. Esa 
fiesta es demasiado. Ya no van porque hacen convivencia. Llevaban kamari 
a la Virgen de Chiripunku, llevaban kamari para pedir posada en Nizag. 
Huesos de cuyes, huesos de gallinas, sebo de ovejas para llevar al cerro. No 
velas. Llevaban caca de cuy. Traían piedritas para enterrar en las cuyeras.”-? 


“Había otros lugares, pero como la conquista vino pronto acabó con eso.” 


TESTIMONIOS WAKAS 


Foto 3. Manos de una mujer indígena que reflejan la conexión profunda entre su cultura y la 


imponente montaña, el Chimborazo, en Ecuador. Adobe Stock. 
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Waka 


“Donde es un lugar sagrado, secreto, que da fortuna a los seres humanos; es 
un lugar importante, como el altar en el cristianismo, que ponen hostia y vino 
para la misa. Ése es un lugar especial. Allá hay que ir. Devoción para tener 
ovejas, familia, grano. Esas wakas pueden estar en un cerro o en cualquier 
lugar. Cada familia o comunidad tiene su waka o wakas. Como Virgen de 
Lajas, Virgen de Baños, son también lugares sagrados. En la waka se le pide 
a Pachakamak o a Pachamama, Kuriurku o Kurimama. Llevan ofrendas, pren- 
das de personas, restos de animales: huesos de cuy de pollo, oveja... antes de 
haber velas, se llevaba sebo de oveja y antes, sebo de llama. Pachakamak o Pa- 
chamama no viven ahí; ahí se manifiestan. Está el espíritu. Por eso las wakas 
son como santuarios, adoratorios’. Algo sagrado. Es algo intocable. No se ve. 


Muchas veces se conoce de esos altares, pero en sueños.”* 


Parroquia Calpi 


a) Yana Rumi/Yanarumi/Piedra” Negra 
“Van allí para aumentar o los animales. No es lugar sagrado, pero es para 
beneficio del mundo. Cuando se va con intereses personales, no ayuda. 


Debe ser para pedir por otros. Ahí ayuda.” 


b) Guapahui 


“Mayores decían que aquí sentaban las pailas.” 


c) Espejo Rumi/Espejorumi 
“Es una roca, una piedra. Sabían dejar el guango,” la hebra para hilar para 
ellos. Pedían para que haya animales: cuyes, conejos, ganados. Hay una 


Virgencita que da poder. Esa Virgen asoma en el sueño y la Virgen dice 
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lo que tiene que hacer. Vinieron evangélicos, fueron a poner dinamita y 159 
murieron, pero a la roca no le pasó nada. Las mujeres iban a pie, en rome- 
ría; ponían vela. Ya se han ido perdiendo estas prácticas. La piedra es muy 
lisa y 'brillosa”. Los padres de familia fueron con los de la confirmación e 


hicieron una celebración.” 


d) El Arenal/Padre Cruz 
“Vía a Guaranda. Es un lugar sagrado. Allí van los estudiantes para pedir 
por el estudio o por el trabajo. Hay un lugar que se llama Padre Cruz, allí 
hay una cruz, por un padre que venía a celebrar la misa desde Bolívar y 


murió en un accidente.” 


e) Piedra que da suerte 
“Cerca de San Rafael, hay una piedra que llaman Piedra que da suerte. Esa 
piedra da suerte y sabiduría. Tiene un hueco y a ese hueco hay que botar 
tres piedras y se tiene suerte. Pone vela el que necesita. En sueño aparece 
una mujer que dice si tiene suerte o no. Si la piedra queda en el hueco, hay 


suerte; si se salta, ya no hay suerte.” 


Parroquia Achupallas 


a) Laguna de Mapawiña/Mapahuiña/Mapa Wiña 
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“Pasaron por allí unos comerciantes de pailas y se quedaron a descansar, y 
esas pailas se “encantaron”, se quedaron ahí. Esas pailas no podían mover. 
Mientras fueron a traer ayuda para mover las pailas, se convirtieron las 
pailas en laguna. Ponen velas, “ayoras”... No se sabe muy bien a que se des- 
tinaba esto, pero lo más común era como celebración de penitencias. Una 
pareja ha sabido llamar Mapa Ñawi, antes que hubiera laguna. La laguna 


surgió después de la erupción de un volcán.” 


Luis Fernando Botero Villegas 


b) Yanacocha/Yana Kucha 160 
“Huerta, de todo. Los mayores celebraban fiesta en el lugar. Es atrás de 
Achupallas. Me daba miedo ir solito, de que me diera un mal. Frutas 


de sierra y costa. Comen y hasta traían.” 


c) Jalokingri 
“Es un lugar para ir a Totoras desde Alausí —Chibcha Ñan—. Unos de- E 
cían Jalo o Julu. Unos de Shuid han sabido ver una señora que llevaba un a 
borreguito. Ella iba vestida de blanco y el borreguito era negro, pero con A 
la coronita blanca. La ovejita bailaba. La mujer decía: “Yo vivo ahí, pero e] 
> 


4 


ustedes no me reconocen. Después, empezaron a ir de otros lugares y em- 
pezaron a decir que era la Virgen. Decían también que era Oveja Waka, el 
lugar donde hay que poner a las ovejas para que aumenten. Se daba ka- 


mari, sabía aumentar, pero borregos negros con algo blanco, como cóndor. 


d) Kuri Pakcha 
“Es una lagunita o pozo que se forma de un chorro de agua, de una cas- 
cadita. La gente ha sabido ir a bañar para tener buena suerte, para tener 
tierras, animales. Para ser hombres valientes. Es muy secreto, más secreto 
que en otro lugar. Sólo dicen: “Hay que ir a Kuri Pacha”, pero no dicen 


para qué; pero es para eso. Aparece una señora indígena de sombrero de 


Jrdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 


cinta, bayeta verde y pollera medio tomate.” Un chofer había escapado 


L 


de que la mujer se lo llevara con todo y carro. Con mi hermano estábamos 
pasando por ahí; era noche oscura, pero apareció bonito el camino y a los 
lados como jardines y en la mitad como camino bonito. Me tropecé y nos he- 
mos dado cuenta que nos estábamos metiendo en Kuri Pakcha. Casi no 
podemos regresar, era lejos del camino. A lo mejor llevan ofrenda, pero 


no se sabe qué. Es muy secreto, no es muy promocionado.” 


Aproximación a una geografía sagrada de los andes ecuatorianos. El caso de la provincia de Chimborazo 


e) Peña Negra/Yana Kaka” 
“Cerca de La Moya. No hay santo, sólo vienen; llevan cosas y piden bene- 
ficios. Hay quienes invocan a Dañero Dios”,* para que haga mal. Ha ha- 
bido muchos muertos que han rodado. Tal vez algunos piensan que Dios 


los ha castigado. Pero es el Supay.””” 


Parroquia Guasuntos 


a) Peña Blanca/Yurak Kaka 
“Peña. La llaman también Cuy Dios. Dejando lana de cuy para que aumen- 


ten los cuyes.” 


b) San Andrés (Una vertiente) 
“Una vertiente que la llaman San Andrés. La gente va a limpiarse con mon- 
tes, con agua. Ahora casi no hay agua, pero la gente sigue yendo a hacer 
sus limpias. Esto hacen en secreto. Llevan también caca de cuy para que 


aumenten.” 


c) Virgen Caja (Virgen de la Peña/Peña de la Virgen) 
“Imagen de una Virgen con paño negro que mira a los que pasan por el 
camino. La fiesta era como la del 3 de mayo. Ponían velas, lanas “ayoras... 
La imagen de la Virgen está encima de una puerta que está en la peña. 


Había una luz.” 


ANÁLISIS E INTERPRETACIÓN 


Tras la abundancia de referencias y testimonios sobre cerros y wakas, des- 


pués de la detallada presentación acerca de lo que debe entenderse por estas 
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representaciones y realidades propias de los Andes, y con el fin de evidenciar 
su difusión en la geografía latinoamericana, analizo las ideas fundamentales 
que tales realidades pueden revelarnos. 

Si bien un cerro puede llegar a convertirse en una waka* —es decir, se 
le dan atributos que obligan a los habitantes andinos a realizar celebraciones 
específicas para obtener sus beneficios o para ser objeto de ritos de acción de 
gracias—, voy a referirme a ellos de manera separada. En un segundo mo- 
mento hablaré de las wakas. 

En los Andes peruanos se llevaba a cabo el complejo ritual de la Capac 
cocha dedicado a Viracocha y que constituía una serie de celebraciones y 
ofrendas donde se incluían wakas locales de los pueblos andinos; muchos de 
los adoratorios o lugares de culto de estas wakas estaban precisamente loca- 


lizados en los cerros o apus. 


LOS CERROS/APUS 


Desde un análisis del discurso podríamos acercarnos a la retórica que tanto 
los cerros, como las wakas pueden ofrecernos. Gracias a que forman parte de 
la geografía sagrada, podríamos pensar que estas realidades geográficas pue- 
den significar o tener para los habitantes de los Andes y para nosotros una 
cierta textualidad que debe analizarse, tomando en cuenta la visión propia 
de las poblaciones andinas sobre lo que los cerros y las wakas representan y 
simbolizan para ellas. 

En otras palabras, desde el punto de vista de los hombres y mujeres de los 
Andes, los cerros y las wakas “les dicen algo”. En el caso de las wakas, hay una 
transformación de lo geográfico en discurso; para el caso de los cerros, existe 
una serie de atribuciones que se otorga a determinados objetos, personas y 
manifestaciones de la naturaleza. Dicho de otra manera, nos encontramos 


con una profunda carga de sentido, gracias a la mediación cultural y dis- 


162 


37-187 


ño] 


1, núm.2 , julio-diciembre 2023, pp. 1 


1a, año 


Urdimbre y Tram 


Aproximación a una geografía sagrada de los andes ecuatorianos. El caso de la provincia de Chimborazo 


cursiva de los pobladores andinos, en aquello que pueda parecer ordinario o 
cotidiano.” 

He hablado de una retórica que se manifiesta mediante ritos, ceremonias 
y relatos y que corresponde a un discurso propio de este tipo de manifesta- 
ciones de la naturaleza: cerros, nevados, cumbres, montañas, volcanes, coli- 
nas, cimas, picos, crestas, oteros, lomas..., lo que se denomina orografía,” y 
su influencia en fenómenos como la nubosidad, las lluvias, los vientos y la 
vegetación, que, por supuesto, tienen una significativa importancia en la vida 


de las comunidades, tanto para su reproducción física, como cultural. 


En la cima de las montañas es donde la tierra se sutiliza y se reúne con el cielo. Es 
también allí donde el cielo se condensa y toma cuerpo. Por eso, en todas las tradi- 
ciones, las montañas han simbolizado el lugar del encuentro del hombre con Dios. 
Sin embargo, esta reunión sagrada no se produce en cualquier montaña, sino sólo 
sobre una montaña mágica, un lugar secreto al que únicamente pueden acceder los 


puros que han sido iniciados en los misterios.** 


La altura, la permanencia, la solidez, el tamaño, la resistencia y lo in- 
alterable, como características de este tipo de eminencias topográficas, son 
advertidas, en nuestro caso, por los pobladores andinos, a diferencia de lo que 
perciben sobre su vida y su historia: pasajera, efímera, vulnerable, pe- 
queña, débil, transitoria. Las características propias o naturales de las mon- 
tañas, cuando son percibidas por los pobladores, adquieren una capacidad 
discursiva y simbólica que lleva a una representación de otro nivel: lo natural 
y característico de la montaña o el cerro se convierten en un discurso 
visual que debe ser no sólo visto, sino también escuchado. La respuesta a lo 
que el cerro dice es la atribución que los hombres andinos otorgan a ese cerro que 


les habla, que les dice algo. 
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Por ello, el cerro es, entre otras cosas, poderoso, y adquiere o se le atribu- 


yen otras características antropomórficas, como antes señalamos. 


La figura de la montaña es la que mejor evoca el primer sentido de primordiali- 
dad, ya que de ella no sólo derivan múltiples aspectos del simbolismo tradicional, 
sino también diversas e inagotables homologaciones de las cuales, como se sabe, 
comprenden algunas de las más conocidas, como ser templos, pirámides o palacios, 
y abarcando también, por extensión, aquellos equivalentes contenidos en la signi- 
ficación esencial de cuevas, islas o ciudades sagradas, tanto como de residencias 
reales, tiendas consagradas o viviendas tradicionales. De este modo, se tornan expli- 
cables incontables asimilaciones, aplicaciones o derivaciones, provenientes algunas, 
de ciertas denominaciones de la montaña sagrada, tales como, por ejemplo, la de 
“Suprema Estaca” o la de ‘Gran Pilar” y, por las cuales, adquiere la imagen del mo- 
delo axial por excelencia. En casi todas las tradiciones de la humanidad se encuen- 
tran similitudes que resumen bajo la figura de la ‘montaña cósmica” el tradicional 
esquema de manifestación cuya síntesis geométrica se expresa en la cruz de tres 


dimensiones.” 


Ahora bien, cuando hablo de una retórica propia del cerro, en ningún 
momento estoy atribuyéndole una capacidad intrínseca o “personal”. Estoy 
argumentando que el hombre andino contrasta su vida y su presencia en el 
mundo con aquello que las cumbres aparentan ser o representan y simbolizan 
para ellos: como dije antes, existe una mediación cultural entre la naturaleza 
y el hombre andino. Justamente, estamos tratando de analizar esa mediación 
discursiva; en qué consiste y qué mecanismos y componentes se encuentran 
presentes en ese proceso de representación y simbolización. La retórica, en- 
tonces, viene de la valoración” que los propios hombres conceden a estas 
manifestaciones naturales. Sin embargo, en algún momento, los hombres 


quedan atrapados en el discurso creado por ellos; ese discurso se transforma 
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en algo exterior a sus creadores y, en no pocas ocasiones, termina convirtién- 
dose en una amenaza: por ello, el cerro castiga, enloquece a las personas, es- 
conde los animales o causa daños irreparables. En otras palabras: el hombre 
andino, en determinados momentos, es víctima de su propia creación, de sus 


propias representaciones y simbolizaciones. 


Foto 4. Comunidades en las faldas del Rey de los Andes Ecuatorianos. Sus habitantes se 


refieren a él como si tuviera vida propia: Taita Chimborazo, “papá Chimborazo”. Adobe Stock. 


Cuando escuchamos a las comunidades que están al pie de las cumbres, 
nevados o cerros, sus habitantes se refieren a ellos como si tuvieran vida pro- 
pia, como si un espíritu habitara en ellos. Sin embargo, lo que ocurre es que 
se convierten en destinatarios de los atributos que histórica y culturalmente 
ellos mismos les han concedido y les han atribuido. Esos atributos se trans- 
forman en creencias, en algo que, de una generación a otra, se convierten en 
una cosa cierta, verdadera: el cerro ama, odia, se enoja, esconde, hace daño, 


hace bien, se enamora... Hay una suerte de antropomorfización en este pro- 
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ceso; pero los hombres y mujeres de los Andes, ajenos a ese proceso, o no 
conscientes de él, lo entienden como algo que es propio de los cerros, como 
un ser vivo y actuante. Esto, por consiguiente, forma parte de la cultura. Ese 
proceso de “elaborarle” un discurso a los cerros y convertir luego ese discurso 
en creencia, es algo que el hombre ha hecho desde los primeros días de su 
aparición como homo sapiens. En el mundo hay una enorme diversidad de 


ejemplos que dan cuenta de esto. los Andes no iban a ser una excepción. 


Cada comunidad tiene su urku yaya, en el norte; otros dicen urkuia, yayaurku. Es un 
aire que da poder, da fuerza. Cuida. Da suerte, revela, da vida. Es como Pachakamak, 
pero no es Pachakamak. “Wiñachik taita diospak urkukuna, wakakuna, puyukuna, 
wairakuna, garwa —paramo, sarpa— samaikuna.' [“Tayta Dios creador de los ce- 
rros, las wakas, las neblinas, los vientos, las lloviznas, los espíritus.']” 

Cerro no es una loma, es como espíritu, apu. Como decir en cristiano: catequistas, 
animadores. Si no hubiera eso, no viviríamos nosotros. Ningún humano puede vivir 
sin espíritu, sin ayuda. El cerro es un apu, un espíritu que ayuda a Dios a cuidarnos, 
a protegernos. Esos cerros han sabido defender. El que hace mal entra en contacto 
con el cerro y se calma. Se llama a la neblina, al viento, al agua y se calma. Se le pone 
penitencia. Los obedientes viven organizados; los que hacen el mal, si no cambian, 
terminan con su vida. Antes del cristianismo había buenos hombres y malos hom- 


bres, para estos estaban los cerros (Entrevista). 


Al respecto, este tipo de manifestaciones de la naturaleza son objeto de 
un sinnúmero de expresiones litúrgicas y prácticas religiosas. Lo sagrado 
aparece allí de manera relevante, lo cual exige un comportamiento adecua- 
do por parte de quienes viven cerca de ellas. 

El Chuyuk o Alajawan,* por ejemplo, es el lugar que debe ser visitado; so- 


bre todo, durante los días de carnaval, porque posee y puede otorgar virtudes 
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necesarias para el bienestar de personas, animales y vegetación. La fecundi- 
dad depende de la retribución que el cerro espera de aquellos que se benefi- 
cian y se beneficiarán de él. Durante esos días en el cerro y sus inmediaciones 
hay diversas prácticas asociadas con la fecundidad y la reproducción. En sí 
mismo, el cerro es visto como el lugar donde las propiedades genésicas están 
para ser buscadas, encontradas y recibidas durante esos días. Se agradece lo 
que se está recibiendo y se impetra para que esos beneficios no terminen y 
continúen durante el resto del año. Sin embargo, la historia refleja que las 
propiedades y atributos del cerro no le vienen dadas, sino en la medida en 
que los propios hombres se las han conferido. 

En otros términos, el propio hombre ha logrado que el cerro tenga un 
discurso: el texto ha sido escrito, leído e interpretado por los hombres andi- 
nos. El cerro no tiene un discurso en sí mismo; lo ha recibido del hombre, 
cuando éste compara lo que el cerro es con lo que aparenta ser: hay un paso 
de lo natural a lo cultural, gracias a la intervención del hombre y su capacidad de 
dotar de significado a algo que percibe como distinto de él. 

Paradójicamente, el proceso que el hombre ha desatado en cuanto a otor- 
gar un discurso y una retórica a los cerros produce una amplia gama de ex- 
presiones rituales, con el fin de que dichos cerros le sean propicios y de que él 
sea objeto de los favores que aquéllos conceden y, además, alejen o detengan 
aquellos males que eventualmente pueden ocasionar. En este sentido y en 
este caso concreto, la cultura acontece por la acción ambivalente que antes 
señalé: los habitantes de los Andes escriben, leen e interpretan el texto sobre 
los cerros y, en ese texto, hay una mezcla de sentimientos encontrados de 
satisfacción, agradecimiento y temor. El cerro otorga lo que ha recibi- 
do del hombre. El cerro tiene aquello que el hombre le ha permitido tener. 
Así se construye y se reproduce la cultura, con base en representaciones y 


simbolizaciones. 
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Por otra parte, se identifica al Urcuyaya como el dueño o el padre del ce- 
rro; es un personaje que habita, que guarda una relación estrecha con aquél; 
no es el cerro, pero lleva a cabo los mandatos u órdenes de éste. Es como si 
fuera su representante. La manera como es concebido nos lleva a pensar en 
personajes de otras sociedades donde hay guardianes o protectores de los 
animales o de la vegetación, lo que los convierte, por las atribuciones que se 
les da, en mediadores entre los hombres y la naturaleza. 

En cuanto al Astarón, los awá del bosque húmedo tropical del surocci- 
dente colombiano lo identifican como un espíritu de la selva cuya tarea u 
obligación es proteger la montaña y cuanto en ella hay, incluidos los animales. 
Ciertos relatos lo muestran acompañado de su mujer: la Ambarengua, aunque 
en otros este personaje femenino es independiente y no guarda ninguna rela- 
ción con Astarón.” De manera semejante, la Madre Monte,” otro personaje, 
es descrita como una mujer o señora; otros relatos la describen con rasgos 
zoomorfos. El Urcuyaya, igualmente, “puede adquirir rasgos antropomorfos 
o zoomorfos”. Las referencias nos hablan de él como un espíritu, como al- 
guien que habita en el cerro y, en algunas versiones, lo presentan acompañado 
de su mujer o Urcumama y de los chuzalongos, los hijos de la pareja. 

Desde mi punto de vista, la textualidad o discursividad de los cerros se 
manifiesta mediante estos personajes, figuras o espíritus, resultado de la per- 
sonificación o antropomorfización de los sentimientos y emociones que los 
pobladores de los Andes poseen. No es algo propio o intrínseco de la orogra- 
fía andina, sino atributos de una enorme diversidad —como los sentimientos 
y las emociones de quienes habitan en ellos o en sus inmediaciones—. La 
confianza o la desconfianza, el temor, el respeto, la satisfacción... guardan 
relación con un sentido de lo moral, propio de las sociedades y culturas an- 
dinas que deriva en un sentido del control. La discursividad o textualidad 
de los cerros está allí para establecerse como normas y deberes por cumplir, 


comportamiento que debe evitarse, prohibiciones que hay que cumplir. Po- 
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dría afirmarse que esa discursividad, como producto cultural, se convierte en 
un sentido común disciplinario: establece lo que debe ser y lo que no, lo que 
es bueno y lo que no; la norma y la diferencia.” 

En otro lugar” advertí algo similar sobre relatos transmitidos oralmente 
en los asentamientos de los indígenas awá de Colombia, en cuanto a sus 
relaciones con la selva que habitan: la selva se personifica en la Ambarengua 
o el Astarón. Esta antropomorfización es un recurso cultural para obtener el 
control y el respeto de los awá en sus vínculos con la naturaleza y su cuidado. 
La selva se pronuncia, dice algo para cuidarse, para protegerse; sin embargo, 
más bien se trata el deseo de los propios hombres —que se relacionan con 
ella y reciben sus beneficios— de dotar a la montaña de un “discurso” propio. 
La Ambarengua, por ejemplo, se hace presente cuando alguien se interna de 
noche en selva. Es una manera de alejar a los awá, porque a esas horas las 


serpientes y otros animales salen a cazar y la selva se vuelve peligrosa. 


1 Foto 5. La Ambarengua, personi- 
ficación de la selva, se pronuncia 
cuando los awá se adentran en ella, 
para alejar las serpientes y otros 
animales que salen a cazar. 

Adobe Stock. 
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Ahora bien, esa discursividad, ese decir algo de cerros y montañas, provie- 
ne de relatos orales o escritos que los pobladores de los Andes han elaborado 
durante cientos de años y forman parte de su cultura. Algunos de esos rela- 
tos —mitos, cuentos, leyendas—, con mayor o menor uso, se han convertido 
en textos que requieren ser tomados en cuenta, escuchados, respetados y, de 
alguna manera, obedecidos. A esta textualidad discursiva los hombres de los 
Andes responden con otra fextualidad: la de los ritos propiciatorios; es decir, 
prácticas religiosas —ceremonias, cultos, celebraciones, fiestas— que buscan 
el favor de aquellos a quienes se dirigen. Dichos ritos suelen ofrecer una gran 
diversidad: purificación, expiación, bendición, impetración... 

El ritual, es decir, el texto que soporta o respalda el rito para que sea ce- 
lebrado de determinada manera y no de otra con un respaldo de la tradición 
es el mismo texto, sea éste oral o escrito. El rito es, entonces, la escenifica- 
ción, interpretación o actualización del ritual, en su versión oral y escrita, que 
responde buscando la respuesta favorable de aquellos personajes o espíritus 
vinculados con los cerros y montañas.” Concretado a través del rito, el ri- 
tual quiere obtener los favores del cerro respecto del clima, la vegetación, la 
reproducción de los animales o la propia reproducción física y cultural del 
colectivo. 

Los ritos propiciatorios, dedicados a los espíritus del cerro o a los perso- 
najes que cuidan el cerro o son sus dueños, buscan el bien de la comunidad 
que se encuentra a sus pies o en sus inmediaciones. Ritos de expiación, de 
fecundidad, de purificación —incluidos los lustrales—, de acción de gracias, 
de execración, entre otros, se realizan siguiendo un “texto” o ritual que ga- 
rantiza su eficacia. La eficacia del rito está garantizada por el cumplimiento 
a cabalidad del texto originado mediante la discursividad del cerro, la cual 
deriva, como he dicho, de los sentimientos y emociones que los pobladores le 
atribuyen. Este proceso se opera gracias a un recurso cultural que posibilita 


trasladar los sentimientos y emociones a otro —a una montaña o cerro—, 
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buscando un fin concreto: una norma o prescripción que beneficia al colec- 
tivo que realiza esa traslación. Dicha norma o prescripción se convierte en 
algo ineludible, pues controla los comportamientos que pueden arriesgar la 
estabilidad u homeostasis del grupo. 

De otra parte, además del control, las prácticas religiosas buscan que las 
condiciones materiales o reales de producción y reproducción, gracias a 
las “condiciones imaginarias de reproducción”,” o “condiciones de existencia 
reales e imaginarias”, * continúen a favor de las comunidades: lluvias opor- 
tunas, ausencia de heladas, viento moderado, fecundidad del suelo y de los 
animales, entre otros casos. 

Sin embargo, en casos como el del Urcuyaya —también de la Madre 
Monte o de la Ambarengua—, las prácticas ceremoniales no van dirigidas 
sólo a obtener esas condiciones que benefician la reproducción física o cul- 
tural de la comunidad; también se orientan a mantener una moralidad o un 
comportamiento ético que sea respetado y puesto en práctica. “Los cam- 
pesinos no deben ser ambiciosos”, ni infieles, mentirosos o ladrones. Si por 
medio del Urcuyaya los cerros pueden curar, ese beneficio estará vedado a 
quienes no se ecuentren bien moralmente, a quienes no viven de acuerdo con 
las normas explícitas o implícitas del grupo. 

Los cerros como señores, apus o seres tutelares son vistos, también, como 
referentes de identidad. La comunidad se siente cobijada y protegida por 
ellos. Por tal motivo, para garantizar la continuidad de sus favores, los po- 
bladores deben cuidar su comportamiento ético y moral; pero, además, están 
obligados a cuidar el ritual apropiado —gestos, posturas, comportamientos, 
rezos, danzas, por ejemplo— para mantener los favores del cerro, o bien, 
restaurar la relación quebrantada por alguna transgresión o comportamien- 
to negativo que perjudicó a la Pachamama, a la madre naturaleza o a una 


persona. 


171 


7-187 


o 
9 


1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 1 


ama, año 


Urdimbre y Tr 


Luis Fernando Botero Villegas 


La comunidad que habita las faldas y proximidades del cerro siente que 
pertenece a él y éste le pertenece a ella. Hay una relación permanente e in- 
tensa con él. Abundan los testimonios que refieren su visita frecuente al cerro 
para orar, para contar al cerro sus problemas, sus preocupaciones. Después de 
hacerlo, se sienten aliviados, porque han sido escuchados. Hombres y muje- 
res llevan ofrendas o exvotos a estos lugares para pedir por la salud, el regreso 
de alguien querido, la llegada de la lluvia o el alejamiento de algún mal que 
pueda afectarlos severamente. 

Sin embargo, pese a que el cerro es un referente para la identidad de 
quienes habitan en sus cercanías, continúa siendo un espacio potencial de lo 
extraño, un lugar que en ocasiones puede producir desconfianza. Porque es 
—como en el caso de la selva— “un espacio no domesticado, dominio de los 
espíritus” o hábitat de personajes a los cuales hay que ofrecer ritos propi- 
ciatorios —o rogativas—, tanto individuales, como grupales, para ganarse su 
benevolencia o para evitar un eventual daño. 

Además de visitas individuales, hay auténticas peregrinaciones a los ce- 
rros. Se comparte con él, se le habla, se le escucha. Hay fiestas que con fre- 
cuencia son celebradas al pie del cerro o en alguna parte de él. Podríamos 
decir que algunos cerros se han convertido en santuarios. Si bien la palabra 
santuario implica una definición muy específica (lugar o templo donde se 
rinde culto a la imagen de un santo, de la Virgen o de Cristo), también 
se refiere a un lugar donde la gente advierte la posibilidad de un encuen- 
tro con lo sagrado, con algo fuera de lo común o trascendente.”* Si bien en 
la provincia de Chimborazo hay lugares que despiertan la devoción de los 
fieles por determinadas imágenes, también es cierto que los indígenas expe- 
rimentan esos mismos sentimientos hacia los cerros. De cualquier manera, 
no podemos hablar, como se hacía antes con tanta frecuencia, de una práctica 


actual de adoración a los cerros.” 
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Es una idea muy extendida que todo lo que está por encima de la cabeza 
de las personas es algo superior; tal es el caso de todo lo elevado, como los 
cerros, montañas, nevados o cumbres. A veces se consideran santuarios, no 
como el lugar donde habita o tiene su lugar de culto un santo, sino como el 
sitio “por donde las divinidades superiores descienden al encuentro de los 
hombres”.*” Para los pobladores andinos, es el espacio habitado por espíritus 
y personajes que pueden influir positiva o negativamente en las vidas de per- 
sonas y comunidades. 

Además de las características ya señaladas, los cerros adquieren otras 
connotaciones cuando a esta interpretación se integra el componente cristia- 
no, presente por el contacto con la Iglesia católica durante siglos. En efecto, 
el cerro puede ser el medio por el cual los hombres y mujeres de los Andes 
se ponen en contacto con Dios; no tanto porque esto pueda suponer el lugar 
propio para una hierofanía, sino porque el concepto de altura o algo elevado, 
tan frecuente en todas las religiones, implica la certeza de estar más cerca de 
la divinidad o deidad. 

Se han encontrado pocos cerros donde los hombres de Chimborazo ha- 
yan buscado entrar en relación con un santo; más bien, se busca la relación 
con Dios mismo. En el cerro, según testimonios, es más fácil encontrar la dis- 
posición apropiada para hablar con Dios y para escucharlo. Era algo que ha- 
cían los mayores, los antepasados, y esa idea se mantiene hasta hoy. El cerro 
de Alajahuán es un ejemplo de ello, no sólo porque se haya erigido una capi- 
lla con una imagen del crucificado en su interior —visitada regularmente—, 
sino porque hay algo allí sagrado que se percibía desde época prehispánica. 

Hasta hace unos años, términos nativos como mana, wakan, orenda, oki, 
zemi, megbe, ngai, petara, utilizados por algunos grupos aborígenes de África, 
América del Norte, Oceanía o las Antillas, para designar la fuerza o poder 
que tenían determinadas personas o lugares, entre ellos, los cerros o monta- 


ñas, fueron dados a conocer por antropólogos e historiadores de las religio- 
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nes.** Sin embargo, como lo advierte Mircea Eliade: “la teoría que considera 
el mana como una fuerza mágica impersonal no está en manera alguna jus- 
tificada. Basarse en ella para imaginar una etapa prerreligiosa es implícita- 
mente erróneo”.*” 

Al concepto de mana se asociaron términos como totemismo y animismo 
en un intento por explicar, sobre todo con el último término, la visión que los 
aborígenes tenían respecto de la naturaleza, dotándola de alma; es decir, de 
vida que se manifestaba en cada lugar de la naturaleza: ríos, montañas, árbo- 
les, rocas... El evolucionismo colocaba este tipo de ideas —y las prácticas re- 
ligiosas que implicaban— en el estadio del salvajismo del que necesariamen- 
te tenían que salir, en la medida en que esas culturas se desarrollaran hasta 
llegar a la civilización, después de haber pasado también por la barbarie. En 
síntesis, según la tesis de los evolucionistas, los salvajes carecían de religión y 
poseían tan sólo creencias infantiles y supersticiosas.*” 

Lo anterior me lleva a insistir en lo que he afirmado antes: las montañas 


poseen aquello que los mismos habitantes de los Andes les han atribuido. 


Foto 5. Ríos, montañas, árboles 

y rocas son lugares donde se 
manifiesta el alma de la naturaleza, 
según la visión de los aborígenes. 
Adobe Stock. 
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LAS WAKAS 


“Respecto de las wakas, también llamadas huacas, podemos decir que este 
término, propio de la región andina, es polisémico; puede significar varias 
cosas, como deidades, lugares sagrados, momias, montañas, etcétera.”** Sin 
embargo, según la definición de uno de los informantes señalada más arriba, 
en Chimborazo sólo se puede llamar wakas a aquellos lugares donde se rea- 
liza una celebración o un culto buscando algún beneficio, ya sea personal o 
colectivo. Por lo tanto, en un cerro, peña, vertiente o volcán, puede hallarse 
una waka; es decir, una especie de adoratorio o santuario, con todas las am- 
bigúedades que esto supone para los habitantes que moran en sus inmedia- 


ciones al utilizar los términos en castellano. 

Al parecer, entonces, el término waka no es muy utilizado por las po- 
blaciones indígenas de Chimborazo en el sentido amplio: por ejemplo, que 
un cerro sea una waka, o que una peña o río o vertiente lo sean también. 
Para quienes en Chimborazo utilizan este término, las wakas significan, pri- 
mordialmente, aquellos lugares importantes —rocas,* ríos, cascadas, lagu- 
nas—* donde se llevan a cabo ceremonias de purificación, aquellos espacios 
donde se celebra algún rito y, eventualmente, algún ser o personaje especial 
al que se le dedica ese rito o culto. 

En determinadas épocas del año y en celebraciones marcadas como 
fundamentales, los habitantes andinos de Chimborazo acuden a lugares — 
además de los cerros— para revitalizar su vida personal y comunitaria me- 
diante ritos o ceremonias. Aunque en algunas de ellas parece que las mujeres 
deben permanecer al margen, en otras, deben asistir y participar activamente; 
datos como éstos son atestiguados en pueblos de otros lugares de América 
y del mundo, donde las mujeres son consideradas impuras o un factor sig- 
nificativo de fecundidad, fertilidad. Recordemos las estatuillas relacionadas 
con la fertilidad, como la famosa Venus de Willendorf, cuya abundancia en 


sus formas remite a la fertilidad y, por extensión, de seguridad y bienestar. 
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Foto 6. Estatuillas femeninas 
sugieren la presencia y 
participación activa de las 
mujeres en los wakas, muy 
probablemente relacionadas 
con la fecundidad. 

Adobe Stock. 


Para la historia de las religiones o para la antropología del hecho religioso 
o de lo sagrado, “la sacralización”” eventual de un elemento constitutivo del 
Universo, a fin de permitirle jugar un papel benéfico en el desarrollo del de- 
venir cósmico, no excluye evidentemente al propio hombre... Lo natural se 
“realiza” por la consagración”.** 

Las wakas, como lugares sagrados donde se puede ir a pedir beneficios 
a un santo, a una virgen, a Dios o a Pachakamak y a Pachamama, continúan 
siendo importantes en las comunidades indígenas de la Provincia. 

Pese a la gran diversidad y cantidad de referencias, las wakas pueden ser 
agrupadas para considerarlas según ciertas tipologías. Sabemos que se corre 
el riesgo del estatismo, pero puede ayudarnos a visualizar de mejor manera 
este mundo complejo y rico en elementos culturales, propios de los habitan- 


tes andinos de Chimborazo. 
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CONCLUSIONES 


En este trabajo he querido exponer algunos aspectos relevantes sobre las 
relaciones entre hombres y mujeres de los Andes con sus apus y wakas. Ya sea 
como parte de un sistema de creencias que les impone un orden de prácticas 
rituales o simplemente como un conjunto de ideas que informan su quehacer 
diario, la representación del hombre de los Andes de esta geografía sagrada 
obedece a una rica espiritualidad que ha resistido el ataque de otras ideas 
y creencias para mantener —si bien no en su estado original— un sistema 
de representaciones y símbolos, lo cual establece una importante diferencia 


cultural e identitaria respecto de otros grupos. 

Los apus o cerros, como aquellos seres tutelares que velan por el bie- 
nestar de las comunidades a su cargo, y que no sólo protegen la vida de per- 
sonas, animales y vegetación, son parte fundamental de la Pachamama que 
vela por la vida de sus hijos y sus hijas en todo momento. Los cerros o apus, 
entonces, no son algo aislado de los demás elementos de la naturaleza y de la 
vida de las personas. Esa Pachamama, que los conoce desde pequeños y les 
asiste en todo momento, tiene diversas formas de manifestarse y de ofrecer 
su protección y su vida. 

Las wakas, como lugares de culto o seres que intervienen de manera 
ambigua en la vida de los habitantes andinos,*” también forman parte sustan- 
cial de un universo simbólico propio que cumple su tarea de mantener, forta- 
lecer y reproducir culturas e identidades en los Andes.” La aproximación a 
estas wakas mediante ritos complejos de especialistas sagrados o por medio 
de personas comunes en momentos celebrativos especiales, nos hablan de 
un conjunto de mediaciones culturales que identifican a los habitantes an- 
dinos y los distinguen radicalmente de otros colectivos. Es necesario tener 
presente esta exposición si se quiere entrar en contacto con la religión de los 


hombres y las mujeres de las comunidades indígenas de Chimborazo. 
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1 Apu, singular, apukuna, en plural. En este estudio utilizaré el plural castellani- 
zado. Este tipo de manifestaciones religiosas son también llamadas deidades montaña 
(Rodolfo Sánchez, Apus de los cuatro suyos: construcción del mundo en los ciclos mitológicos 
de las deidades montaña, tesis de grado, Universidad Nacional Mayor de San Marcos, 
Lima, 2006). Para otra acepción: “El apu generalmente es un espíritu que habita en los 
cerros, peñas, etc., pero es además quien ejerce el control, el mando sobre algo o alguien” 
(Ruth Moya y Fausto Jara, Taruka. La venada. Literatura oral kichwa, Quito, Ministerio 
de Educación, 2009, p. 146). El tema será desarrollado más adelante. “En los centros 
poblados, los apus eran quienes obligaban a los indígenas a celebrar las fiestas. Por lo ge- 
neral, son dueños de cantinas y chicherías”. Luis Fernando Botero Villegas, Chimborazo 
de los indios. Estudios antropológicos, Quito, Abya-Yala, 1990, p. 85. 

2 Si bien en kichwa el plural es ay//lukuna, por cuestión práctica seguiré utilizando el 
plural en castellano agregando la letra ese. 

3 Terminaciones como -pala, -pud, -bug, -bog, =shi, -deleg, -turu, -huiña, -zol, para 
topónimos, y —cela, lema, para antropónimos, todavía subsisten y son muy frecuentes. 
4 Guamán Poma de Ayala documenta este tipo de celebraciones dedicadas a los 
montes para alejar enfermedades de personas y obtener la fecundidad de los animales. 
Nueva Corónica y Buen Gobierno [en línea], DET KGL. BIBLIOTEK GKS 2232 4”, 1615, 
http://www.kb.dk/permalink/2006/poma/273/es/text/Popen= id3087105 


5 “Este dios todopoderoso llamado E/, se denomina en hebreo Elohim [...] se utiliza 
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en plural y significa “dioses”. En el uso semítico, El era el nombre especial o título de un 
dios particular que era distinguido de otros dioses como “el dios”, lo que en el sentido 
monoteísta sería Dios.” “El (dios semítico)”, Scribd [en línea], https://es.scribd.com/ 
document/332100847/El-Dios-Semitico 

6 Joaquín Manuel Serrano Vila, “Fue aprisa a la montaña”, Blog de la Parroquia de 
San Félix de Lugones, 25 de agosto de 2017 [en línea], http://sanfelixdelugones.blogs- 
pot.com/2017/08/fue-prisa-la-montana.html 
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7 Vid. Michel Delahoutre, “Lo sagrado y su expresión estética: espacio sagrado, arte 
sagrado, monumentos religiosos”, en Julien Ries (coord.), Tratado de Antropología de 
lo sagrado, vol. 1. Los orígenes del homo religiosus, Madrid, Trotta, 1995, pp. 127-148; 
Fiorenzo Facchini, “Lo sagrado, los orígenes, el hombre arcaico, la muerte”, en J. Ries, 
op. cit., pp. 151-214; Louis-Vincent Thomas, “Lo sagrado y la muerte”, en J. Ries, of. cit., 
pp. 215-260. 

8 Eduardo Almeida Reyes, “Las tolas”, Revista Propuesta Universitaria [en línea], 13 
de octubre de 2014, http://docenteconvoz.blogspot.com/2014/10/las-tolas.html 

2 Como en el caso de faraones, señores y soberanos. 

10 María Saavedra Inaraja, “El período clásico en los Andes” [en línea], Universidad 
de California-Berkeley, s/f., http://www.artehistoria.com/v2/contextos/12800.htm 

11 Juan Leoni, “La veneración de montañas en los Andes preincaicos: el caso de 
Nawinpukyo (Ayacucho, Perú) en el período intermedio temprano”, Chungara, Revista 
de Antropología Chilena, vol. 37, núm. 2, 2005, p. 152. 

12 Pablo Cruz, “Huacas olvidadas y cerros santos. Apuntes metodológicos sobre la 
cartografía sagrada en los Andes del sur de Bolivia”, Estudios Atacameños, núm. 38, San 
Pedro de Atacama, 2009, pp. 45-74. 

13 Academia Mayor de la Lengua Quechua, Diccionario Quechua-Español-Quechua, 
Cusco, Gobierno Regional Cusco, 2005. 

14 Diego González Holguín, Gramática y arte nueva de la lengua general de todo el 
Perú, llamada lengua Quichua, o lengua del Inca, Universidad Nacional Mayor de San 
Marcos, 1607 [1989], p. 31. 

15 Christian Vitry, “Caminos rituales y montañas sagradas. Estudio de la vialidad Inka 
en el nevado de Chañi, Argentina”, Boletín del Museo Chileno de Arte Precolombino, Santia- 
go, Boletín del Museo Chileno de Arte Precolombino, vol. 12, núm. 2, 2007, p. 70. 

16 R. Sánchez, op. cit., p. 51. También, Fausto Sarmiento eż al., “Cultural landscapes 
of the Andes: indigenous and colono culture, traditional knowledge and etho-ecological 


heritage”, en Jessica Brown, Nora Mitchell y Michael Beresford (eds.), The Protected 
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Landscape Approach. Linking Nature, Culture and Community, Gland, Unión Internacio- 
nal para la Conservación de la Naturaleza, Gland, 2004, p. 147. 

17 L.F. Botero Villegas, “Sereno, un andrógino andino”, Gazeta de Antropología [en 
línea], núm. 20, vol. 13, Granada, Universidad de Granada, 2004 [en línea], http://hdl. 
handle.net/10481/7264 

18  R. Sánchez, of. cit., p. 52 y Daniela Di Salvia, La religión de la tierra en los Andes 
centrales: imágenes simbólicas y trasfondos ecológicos, Salamanca, Universidad de Salaman- 
ca, 2004. 

19 R. Sánchez, op. cit., p. 52 y J. Leoni, op. cit. 

20 Eric Hobsbawm, “Introducción: la invención de la tradición”, en E. Hobsbawm y 
Terence Ranger (eds.), La invención de la tradición, Barcelona, Crítica, 2002, pp. 7-21. 
21 Gabriel Martínez, “Los dioses de los cerros en los Andes”, Journal de la Société des 
Américanistes, tomo 69, 1983, p. 86. 

22 Silvia Limón Olvera, “Entidades sagradas y agua en la antigua religión andina”, 
Latino América. Revista de Estudios Latinoamericanos, núm. 43, México, Centro de In- 
vestigaciones sobre América Latina y el Caribe, 2006, pp. 85-111. 

23 Marcela Randazzo, s/f., “De cerros y lagunas sagradas a advocaciones marianas”, 4r- 
tificio. Escritos de historia y arte [en línea], https://artificio1.wordpress.com/2015/02/02/ 
de-cerros-y-lagunas-sagradas-a-advocaciones-marianas/ 

24 R.Sánchez, op. cit., p. 6. 

25 Ibidem, p.53. 

26 Ibidem, p.54. 

27 Ibidem, p.51. 

28 Juan Luis de León Azcarate, La muerte y su imaginario en la historia de las religiones, 
Bilbao, Universidad de Deusto, 2007. 

22  R.Sánchez, op. cit., p. 52. 

30 Deborah Poole, “Los santuarios religiosos en la economía regional andina (Cus- 
co), Allpanchis. Revista de estudios andinos, núm. 19, Arequipa, Universidad Católica de 


San Pablo, 1982, p. 80. 
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31 R. Sánchez, op. cit., p. 53. 

32 M. Randazzo, op. cit. Frank Salomon, “¿Cómo eran las huacas? El lenguaje de la 
sustancia y de la transformación en el manuscrito quechua de Huarochirí”, Ecuador 
Debate, núm. 93, Quito, Centro Andino de Acción Popular, 2014, pp. 31-46. 

33 En Ecuador, parroquia es un vocablo utilizado en la administración; designa al 
nivel más pequeño de los gobiernos autónomos descentralizados. 

34 Se conserva la narración original de las personas que fueron entrevistadas: Trini- 
dad Sh., Antonio C., Jesús, Manuel Ll., Julián P., Gregorio A., Manuel S., Rafael G., 
Patricio P., Julio César A. 

35 “Guisán (Pilarloma)/Provincia de Chimborazo. Guisan (Guisán) es una montaña 
clase T, en Provincia de Chimborazo” [en línea], Get a Map.net, s. d., http://es.getamap. 
net/mapas/ecuador/chimborazo/_guisan/ 

36 Comida que llevan las personas y ponen en común sobre ponchos y bayetas colo- 
cados en el suelo. 

37 Comparado con el Alajahuán. 

38 Entrevistado. 

39 Llamado también Camino Real o Kapak Ñan que va a Cuenca. 

4 Mircea Eliade documenta extensamente cómo el toro ha sido en muchas socieda- 
des —India, Irán, Asiria, Sumeria, Babilonia, Egipto— un ser con cualidades genésicas, 
fecundantes. Vid. Tratado de historia de las religiones. Morfología y dialéctica de lo sagrado, 
Madrid, Cristiandad, 1981, p. 109. 

41 Regalo. 

2 Para Carl Hentze, cit. por M. Eliade, refiriéndose a varias sociedades, “el cuerno no 
es sino la imagen de la luna nueva: Indudablemente, el cuerno de bovino se convirtió en 
símbolo lunar por su parecido con la media luna. Aún más, la luna está asociada con la 
fertilidad y ‘rige al mismo tiempo el ciclo femenino” (M. Eliade, of. cit., pp. 179 y 180). 
Es decir, hay una relación toro (cuernos)-luna-fertilidad-mujer. 

43 Se conocía con este nombre a la moneda de 500 sucres que llevaba impresa la cara 


del presidente ecuatoriano Isidro Ayora. 
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44 “Durante los primeros días del mes de mayo se celebra la Santa Cruz, tanto entre 
indígenas, como entre mestizos. Hay varios lugares a los que acude la gente. Los co- 
muneros de Shuid llevan ofrendas a la Pachamama, a Uma Muyuna y a Callana Pucara 
(Achupallas) o la gruta de San Nicolás, en Chunchi. Los de Azuay y Bactinag lo hacen 
a Shuticruz o Uticruz.” “Don Emilio Luna, servidor de la Iglesia católica, cuenta: Acá 
en la loma de Bagtinag hay un lugar llamado Shuticruz. Hay una cruz natural que tiene 
grabada en una piedra. Y allí celebran una fiesta cada 3 de mayo, las dos comunas de 
Shuid y Bagtinag. También hay otro lugar sagrado en Shuid, allá adentro, por donde 
está saliendo la carretera nueva y se llama San Nicolás. En estos lugares se dice que 
hacían el culto. Por ejemplo, ponían algunas moneditas, piedritas, algunas cositas de 
ropa, pelos; eso es lo que ponían allí cada vez que pasaban por allí. Alguien dejaba algo 
suyo como recuerdo. La creencia decía que era como parecerse a San Nicolás; ésa es 
la creencia hasta hoy. Cada año hacen la romería a ese lugar en honor a San Nicolás. 
También hay otro lugar llamado Tres Cruces. Propiamente el nombre es Huagraurcu o 
Huagrarumi, que quiere decir “Toro de Piedra’, ya que viendo de lejos aparece una cabe- 
za de ganado en el cerro. También es lugar sagrado. Allá se va en el mes de noviembre 
a dejar los encargos al cerro y a oír misita. Adoratorios locales: Shuticruz, Huagra Urco, 
Uma Muyuna, San Nicolás, Callana Pucara, Tintillay y otros más.” Celso Recalde, Los 
Tesoros del Qhapaq Nan, tomo I, Quito, El Conejo, 2010. 

45 Por lo general, se coloca encima de una bayeta o un poncho en forma de cruz, lo 
que consideran elementos andinos: tierra, aire, agua y fuego. Asimismo, colocan frutas 
de costa y sierra y otras cosas de manera espontánea. 

46 Llano, planicie. 

47 Prendedor utilizado por las mujeres indígenas para sujetar la bayeta o rebozo. 

48 — Entrevistado 1. 

49 Entrevistado 2. 

50 Se piensa que el culto al sol fue muy generalizado en todo el mundo, incluida la 
actual América; pero para M. Eliade (of. cit., p. 142), en el caso de América del Sur, el 


culto al sol sólo se desarrolló en México y en el Perú de los incas, en la región conocida 
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como el Tawantinsuyu, de la cual forma parte Ecuador. “Los incas impusieron [a los 
puruháes] el culto al sol como religión de Estado”. L. F. Botero, Chimborazo de los in- 
díos..., p. 179. 

51 Podemos pensar que la colocación de esas piedras obedece a una delimitación del 
espacio para su sacralización. Un sitio común y corriente se transforma en sagrado en 
virtud de la acción religiosa —ritual— del hombre. Cfr. M. Eliade, op. cit., pp. 372-373. 
5 Eliade nos habla de las “piedras fertilizadoras”, “cuyo culto no va dirigido a la 
piedra en tanto que sustancia material, sino al espíritu que la habita, al símbolo que 
la sacraliza” (ibidem, p. 230). Para nuestro caso, esas piedritas son traídas de un lugar 
especial donde la fecundidad es más que evidente. 

53 Entrevista. 

54 Las piedras o rocas han tenido especial atención en todos los pueblos, según do- 
cumenta la historia de las religiones. Para Eliade: “Una roca, una piedra, son objeto de 
devoción y de respeto porque representan o imitan algo, porque proceden de otro lugar. 
Su valor sagrado se debe exclusivamente a ese algo o a ese otro lugar, nunca a su exis- 
tencia misma [...] La dureza, la rudeza, la permanencia de la materia constituyen para 
la conciencia del hombre religioso una hierofanía”, una manifestación de lo sagrado. 
Ibidem, p. 227. 

55 Aunque esta palabra tiene diversas acepciones, en este caso, se trata de la lana atada 
a un palo para hilar manualmente. 

56 Color naranja o anaranjado. 

57 Según el lugar, se pronuncia Caja o Jaca. 

58 El Supay, el que hace daño. 

59 En ningún momento debe ser identificado con la concepción e imagen del diablo 
que trajeron los misioneros católicos españoles, por cuanto procede de otras culturas y 
religiones y, por lo mismo, con un significado distinto del que le conceden los habitantes 
de los Andes. Vid. L. F. Botero Villegas, “Sereno, un andrógino andino”... 


60 Plantas. 
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61 En una referencia citada más arriba señalaban al Alajahuán como “Alajahuán su- 
mak Waca”. 

6&2 Las religiones, incluidas las andinas precristianas, tienen un ciclo de vida: nacen, 
se desarrollan, llegan a un clímax y, eventualmente, pueden desaparecer; pero los lugares 
sagrados permanecen y, por eso mismo, son referentes para conservar la religión o lo 
más esencial de ella. Un lugar que fue considerado como sagrado para la religión de 
un pueblo puede serlo también para la religión de otro, aunque, por supuesto, de otra 
manera. La memoria de los lugares sacros se mantiene, no pasa. Se toma el lugar que 
era sagrado para otros y se convierte en lugar sagrado para quienes llegan después. El 
lugar sagrado, un cerro, una fuente de agua, una roca, se recalifica, se refuncionaliza y 
se resacraliza, pero no se destruye. Cfr. Amelia Valcárcel, Seminario: Las religiones en el 
mundo contemporáneo, Cátedra “Alfonso Reyes”, Tecnológico de Monterrey, México, 1.2 
sesión, octubre 13, 2014, https://www.youtube.com/watch?v=nA-05_X0gus 

63 Elevaciones con alturas superiores a los 300 metros. 

64 Raimon Arola, “Discurso visual: La montaña mágica”, Arsgravis, Barcelona, Uni- 
versidad de Barcelona, 2012, p. 212. 

65 Óscar Freire, Símbolos de la montaña, Sao Paulo, Instituto René Guénon de Estu- 
dios Tradicionales, s.f. 

6 Esta valoración se basa, precisamente, en los elementos culturales propios de los 
pobladores andinos, aunque reconocemos la gran diversidad en esos mismos elementos 
no sólo en los países, sino en las regiones y provincias. 

67 — Entrevista. 

68 El hecho de que para algunos es el mismo cerro y para otros, según testimonio 
registrado antes, es distinto. 

69  L.F. Botero, La Ambarengua y otros relatos Awá, Medellín, Nuevo Milenio, 2003a. 
70. “La Madre Monte es una mujer muy esbelta y es dueña y guardiana de la selva. Su 
misión es impedir el abuso del hombre contra la fauna, pero sus presas favoritas son los 
cazadores. Se dice que, a horas del atardecer, cuando el cántico de las aves deja de escu- 


charse, la Madre Monte sale brillante para cuidar el Monte con su traje de hojarasca que 
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el solo mirarlo, encanta y hechiza.”“La Madre Monte”, Leyendas para niños [en línea], s. 
d., http://leyendascortasparaninos.blogspot.com/2014/05/la-madre-monte.html “Aquí 
nos gusta mucho la tradición, y los viejitos nos enseñan mucho y cuentan las leyendas 
de Astarón y del Cuecha; ellos son espíritus del bosque y cuidan los animalitos y los in- 
sectos porque las gentes de Awá antes mataban mucho para comerlos y todo eso, pero 
Astarón, es guardián de la naturaleza.” (Marina Canticus, “El Astarón y el Cuecha”, 
Identidad cultural Awá [en línea], lunes 30 de septiembre de 2013, http://puebloawa. 
blogspot.com/2013/12/el-astaron-y-el-cuecha.html). “Mi abuelo me conto un día que 
se encontró al Astarón parado atrás de un árbol grande y que estaba tapado con una hoja 
de capote como ser una camisa Éste alcanzó a los indígenas para comérselos. Cuando 
mataban a los animales de monte demasiado, el Astarón se escondía en el palo grande y 
desde éste vigilaba el bosque y cuando un Awá cazaba demasiado o no cuidaba el bos- 
que éste le daba un chirlazo.” Ana Mabel Cuasalusan, “Cuento del Astarón”, Identidad 
cultural awá [en línea], http://puebloawa.blogspot.com/2013/12/cuento-del-astaron. 
html 

71 Carmen Bernand, “Cerros, nevados y páramos: un intento de arqueología etnográ- 
fica”, Revista española de antropología americana, vol. 38, núm. 1, 2008, p. 175. 

72 Benjamín Arditi, “El circuito norma-diferencia y los micropoderes”, David y Go- 
liath, núm. 53, Buenos Aires, Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales, 1988, pp. 
56-62. 

73 L. F. Botero Villegas, Para que respeten. Historia y cultura entre los awá del surocci- 
dente colombiano, Medellín, Nuevo Milenio, 2003b. 

74 Para los indígenas, el término montaña no es muy común y es poco aceptado. “No, 
no es montaña, es cerro”, dicen. 

75 Maurice Godelier, Economía, fetichismo y religión en las comunidades primitivas, 
Madrid, Siglo XXI, 1974, pp. 169-173. 

76 M.Godelier, Antropología y economía, Barcelona, Anagrama, 1974, p. 329. 

77 Clementine Faik-Nzuji Madiya, “El homo religiosus africano y sus símbolos”, en 


Julien Reis (coord.), op. ciz., p. 304. 
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78 M. Eliade, of. cit., p. 381. 

79 “Mas en los indios es cosa que espanta, y admira... y perdición que hubo en esto, 
porque adoraban los ríos, fuentes, quebradas, peñas, o piedras grandes, cerros y cumbres 
de montes, que ellos llaman Apachitas, y lo tenían por cosa de gran devoción.” Gregorio 
García, Origen de los indios del nuevo mundo e indias occidentales, Madrid, Imprenta de 
Francisco Martínez Abad, 1729, p. 92. 

“Acá los indios por las tales Huacas tienen los cerros o manantiales, ríos, fuentes, o 
lagunas donde ponen sus ofrendas en días señalados... Las sobredichas cosas adoran y 
tienen por dios.” Hernando Ruiz de Alarcón, Tratado de las supersticiones y costumbres 
gentílicas que hoy viven entre los indios naturales de esta Nueva España, Barcelona, Red, 
2016, p. 25. 

80 C. Faik-Nzuji Madiya, of. cit., p. 306. 

81 M.Eliade, of. cit., pp. 42-46. 

8&2 Ibidem, p.46. 

83 Edward Evans Evans-Pritchard, Las teorías de la religión primitiva, Madrid, Siglo 
XXI, 1973. 

$4 Nicolas Beauclair, “La filosofía intercultural y el Manuscrito del Huarochiri”, 
Tinkuy: Boletín de investigación y debate, Université de Montréal, núm. 1,2005, p. 77. 

$5 Existe documentación acerca de cómo algunas piedras son motivo de atención 
en ritos realizados para la reproducción humana o animal (Anton Erkoreka, “Ritos 
de fertilidad”, Bilbao, KOBIE (Serie antropología cultural), núm. V, 1991, p. 167. Lude 
Armstrong, “Algunos ritos de fertilidad”, DOC Database [en línea], 24 de junio de 2014, 
http://www.docdatabase.net/more-algunos-ritos-de-fertilidad-euskomedia-kultu- 
ra-topagunea-1199399.html). En la parroquia de Calpi existen varios lugares que re- 
saltan la presencia de ciertas rocas o rumi: Espejo Rumi —un sitio dedicado a la Virgen 
María—, “que es milagrosa, sobre todo si se desea tener ovejas. Van a dejar en el espejo 
rumi, en devoción a la virgen, flores, velas y lana de oveja.” (Karina Soledad Huebla Sas- 


nalema, Desarrollo de técnicas mixtas para artesanías de material inorgánico y reciclable en 
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las comunidades de Calpi, Riobamba, Escuela Superior Politécnica de Chimborazo, 2014, 
p- 44). Apu Rumi son lugares de celebración de fiestas y ritos por parte de los pobladores. 
86 Lugares donde realizan diversos ritos lustrales en determinadas épocas del año, 
como en Inti Raymi. 

87 Es decir, convertir algo en sagrado, o algo a lo cual hay que ofrecer un sacrificio u 
ofrenda. 

8 Jean Varenne, “La India y lo sagrado”, en Julien Reis (coord.), op. cit., p. 73. 

$9 Claudia Brosseder, “El alcance de los poderes de ‘huacas’ y de “camascas' en los 
Andes. Una interpretación etnohistórica y arqueológica”, Nuevo Mundo, Mundos Nuevos 
[en línea], 2014, https://nuevomundo.revues.org/67115Htocto1n8 

20 FE. Salomon, of. cit., pp. 31-46. Del mismo autor: “Nueva lectura del libro de las 


huacas”, Revista Andina, año 9, núm. 2, 1991, pp. 463-485. 


187 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 137-187 


Las ofrendas a los aires como exvotos: 
El papel de los especialistas rituales para 
agradecer o solicitar. Dos estudios de 
caso: Morelos y La Huasteca 


Offerings to the “aires” as ex-votos: The 
role of ritual specialists to thanx or 
request. Two case studies: Morelos and 
Huasteca 


Alicia María Juárez Becerril y 
Yuyultzin Pérez Apango* 


i consideramos las implicaciones personales y colectivas de las ofren- 

das a los aires en las comunidades indígenas mesoamericanas que 

aún hoy realizan actividades agrícolas, pese a las dificultades de las 
épocas actuales, dichas ofrendas constituyen un espacio propio de reflexión. 
En primer lugar, en los objetos votivos encontramos cierta complejidad, 
pues cada elemento conforma un instrumento de comunicación entre las 
entidades divinas y la humanidad; por ello, la parte material —visual, olfativa y 
auditiva— de las ofrendas a los aires se vuelve fundamental. En segundo lugar, 
el proceso de agradecer y solicitar debe ser realizado por un experto para que 
tenga la eficacia necesaria. Por consiguiente, son ellos los únicos facultados 


para disponer los elementos en el acto ritual; son ellos los encargados de 


* Universidad Nacional Autónoma de México, México. 


preparar -y retirar todo en el lugar correcto-, según sus saberes, a los entes 
extraños del cuerpo. 

Así, aunque hay una tradición histórica de la colocación de ofrendas 
a dichas entidades volátiles, existe una trasformación histórica y crea- 
tiva, donde la eficacia del objeto es fundamental: por ello, las ofrendas 
serán consideradas como un tipo de exvoto donde los intercesores —es- 
pecialistas rituales— tienen la facultad de recrear, agradecer y solicitar 
los mantenimientos. Esta cualidad de las ofrendas no se concibe sin las 
dos partes a las que hemos hecho referencia: el don del especialista y la 
materialidad de la cual están conformadas las ofrendas a los aires. 

Para esta investigación, tomamos como punto de partida los datos et- 
nográficos de dos regiones de la república mexicana con características dis- 
tintas, aunque con percepciones en torno a la naturaleza un tanto similares, 
sobre todo, en torno a los aires. 

En primer lugar, presentaremos los marcos conceptuales desde donde 
analizamos la información; después, expondremos los dos casos de estudio: 
1) Morelos, donde los aires —seres volátiles— inciden en el temporal y son 
merecedores de una ofrenda que realizan los especialistas, y 2) la Huasteca, 
parte sur, donde los aires se representan mediante los amatlatecmeh o “recor- 
tes” ceremoniales a quienes se ofrenda con el fin de restablecer la salud. En 
ambos casos, las ofrendas se abordan como una forma de expresar la cosmo- 


visión la religiosidad indígena y la popular. 


APROXIMACIÓN TEÓRICO-CONCEPTUAL 


Con base en los datos recopilados en los dos contextos etnográficos,' par- 
timos de la premisa de buscar marcos teóricos que se acoplaran a las reali- 
dades de estudio. Así, consideramos pertinentes los conceptos cosmovisión, 


observación de la naturaleza y paisaje ritual, todos interrelacionados entre sí, 
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pues parten de la lógica de las múltiples formas culturales de entender la 
naturaleza. 

De esta manera, a lo largo del presente trabajo, la noción de cosmovisión 
permitirá analizar la relación entre un aspecto conceptual y abstracto que se 
materializa mediante la acción,” en específico, la acción ritual. En este senti- 
do, entenderemos a los especialistas como los únicos facultados para establecer 
el puente entre lo que Bloch’? denomina statement and action, es decir, la apli- 
cación de los principios de la cosmovisión en la acción ritual. Según Bloch, 
“el término [cosmovisión] alude a una parte del ámbito religioso y se liga a 
las creencias, a las explicaciones del mundo y al lugar del hombre en relación 
con el universo”.* 

Los especialistas rituales son quienes resguardan y actualizan una serie 
de conocimientos y saberes en torno a esta noción cultural de la naturaleza, 
lo cual ha permitido la construcción de una visión estructurada que, en tér- 
minos de Broda, se conceptualiza como cosmovisión; en ella se conjugan “las 
nociones sobre el medio ambiente en que viven, y sobre el cosmos en que 
sitúan la vida del hombre”.* Dicha visión parte de una observación “sistemá- 
tica y repetida a través del tiempo de los fenómenos naturales del medio am- 
biente que permite hacer predicciones y orientar el comportamiento social 
de acuerdo con estos conocimientos”.' 

En este sentido, los especialistas son los únicos facultados para la disposi- 
ción de las ofrendas como un saber ritual que les es conferido por medio del 
don y de su desarrollo en la praxis ritual. Por ello, también son los respon- 
sables de realizar toda la parafernalia ritual que implica una serie de obliga- 
ciones en aras de que todo salga correctamente antes, durante y después de 
los rituales realizados en los distintos lugares. Así, la compra de los objetos 
para el ritual, los preparativos en torno a la celebración, la colocación de las 


ofrendas —si es que son necesarias—, el conocimiento preciso de los lugares 
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La transformación del exvoto: 


de culto, las oraciones y rezos pronunciados, por señalar algunos aspectos, 
implican la dirección y participación de actores sociales determinados. 

Los rituales responden a la necesidad de las comunidades y de los espe- 
cialistas de estrechar y reafirmar, en intervalos regulares de tiempo,” el víncu- 
lo que los une a los seres sagrados de los que dependen y a la celebración de 
ocasiones importantes en la vida de la comunidad. Nos referimos a la llegada 
de las lluvias, la siembra y la recolección del fruto, al bienestar y salud de la 
población, por citar algunos ejemplos. El eje rector de estos actos rituales es 
la búsqueda de armonía y equilibrio en los diferentes ciclos de vida; al mismo 
tiempo, están destinados a suscitar, a mantener y fortalecer la vitalidad de las 
creencias. Evidentemente, el proceso de cómo se construye cada una de 
estas necesidades implica la vinculación con la reproducción cultural. 

Además de los especialistas rituales, es preciso definir también el con- 
cepto central de este artículo: las ofrendas, que como un aspecto central de 
la vida ritual en las comunidades indígenas de tradición mesoamericana, son 
constituidas por la acción ceremonial en conjunto.* Las ofrendas son un es- 
pacio donde los individuos —los especialistas rituales— rinden a ciertas dei- 
dades algún sacrificio u obsequio para pedir o agradecer un acontecimiento 
vital que ha sido solicitado muchas veces, sustentado en la existencia humana. 

Para estudiar las ofrendas en la etnografía actual, es necesaria una visión 
de conjunto; es decir, hay que tomar en cuenta cada aspecto que constituye su 
conformación: 1) las personas que las colocan (los especialistas rituales); 2) 
a qué entidades sagradas van dirigidas; 3) descripción y sentido de cada uno 
de los objetos que la integran,” en especial, de la colocación de alimentos — 
comida ritual— y el uso de miniaturas y la presencia de ciertos animales; 4) 
los lugares donde son depositadas y, finalmente, 5) el discurso (las oraciones) 
que se expresa antes, durante y después de colocarlas.'” Siempre se requiere 
tomar en cuenta el contexto integral del ritual, pues remite a las actividades 


sociales de la comunidad. 
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Así, ubicamos la trasformación del exvoto convertido en ofrenda también 
como una expresión de manifestaciones religiosas populares, “expresiones 
cúlticas que privilegian una relación directa entre los personajes sagrados y el 
ser humano [y la comunidad]”.'* En los casos que aquí exponemos, nos remi- 
timos a los lugares y objetos que conforman las ofrendas, y en este concepto 
entendemos también los alimentos, las bebidas, los obsequios personaliza- 


dos, y, sobre todo, el uso de miniaturas o animales, así como los amatlatecme?. 


LOS AIRES SON NIÑOS: MORELOS 


En la región de Morelos, los aires son concebidos generalmente bajo la dua- 
lidad benignos y malignos. Los aires malignos son entes que provocan en- 
fermedades como el “mal aire”, que puede producir ataques, boca chueca, 
tumores e incluso la pérdida de la vida. En contraste, los aires benignos son 
entidades agrarias dadoras del buen temporal, es decir, la lluvia. Sin embargo, 
el hecho de considerarlos benignos no quiere decir que siempre traigan la 
lluvia “buena”, aunque su objetivo sea ése. Más bien, son aires relacionados 
con el ciclo agrícola, donde existe una concepción de dualidad; según ésta y 
dependiendo de los factores climatológicos, los aires obran en beneficio o 
perjuicio de los cultivos. Otra característica de los aires es su estrecho vínculo 
con los niños; de hecho, en muchas comunidades tradicionales del país, ac- 
tualmente se dice que “los aires son niños”.'? 

Nos remitiremos a los datos etnográficos relacionados con las ofrendas 
a los aires, que generalmente comienzan en abril, con la colecta de dinero y 
productos agrícolas. Después de reunir la cantidad necesaria, comienzan las 
compras, por lo común, realizadas uno o dos días antes de la celebración, que 
ocurre el viernes. 

Desde la noche del jueves, al mando de los especialistas rituales u ofren- 


dadores, se preparan los canastos de las ofrendas; ahí colabora la gente adulta 
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para cortar el papel china, los estambres y envolver la fruta. Por su parte, los 
jóvenes —especialmente, los niños— se encargan de preparar las gorditas de 
maíz azul en forma de múltiples figuras: círculos, estrellitas, viboritas, medias 
lunas y una enorme diversidad de animalitos y elementos climáticos.” 

El proceso de adornar “los amarres” lleva un grado de dificultad, pues la 
antigua especialista, doña Jovita, decía que entre más fuerte era el amarrado, 
más se podía controlar el viento. Todos los elementos deben llevar un amarre, 
es decir, un adorno de estambres; tanto la fruta como los juguetitos, los tras- 
todo lo a en el canasto debe ir sujetado con 


tecitos, los cigarros 


que se pong 


Foto 1. Momento de preparación de la ofrenda, durante el cual se amarran las figuras de 


barro. San Andrés de la Cal, Morelos, mayo de 2022. Alicia María Juárez Becerril. 


Además de los amarres, las ofrendas se integran con los siguientes 


elementos: 
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e Muñecos de plástico con forma de infantes; su tamaño debía ser adecua- 
do para que lo cargara una niña de cinco años. Las figurillas representan 
a los aires, pues se tiene la creencia de que éstos son niñitos. En la ac- 
tualidad, los jóvenes del poblado" los elaboran con barro. La ofrenda se 
compone de 13 pares de muñequitos. 

e Trastes de barro para depositar el mole verde con huevo cocido. Deben 
ser 13 cazuelas medianas, 13 jarrones y 13 jarrones pequeños. Esta comi- 
da no lleva sal ni carne. 

+ Velas o ceras que se colocan en cada uno de los lugares. Pueden ser blan- 
cas, rojas o amarillas. Representan la luz y la fe para hacer las peticiones. 

e Animales de agua: ranas, sapos, viboritas, tortugas, arañas, cocodrilos, 
pescaditos, entre otros. Antes se usaban de plástico, pero ahora también 
se elaboran con barro. Estos animales son una especie de “sirvientes o 
ayudantes de los Señores para dar agua” y ayudan a los aires a trabajar. 

e Cigarros. Sirven para no adquirir un “mal aire”: “Es una defensa; deben 
fumarse antes de ir a cada sitio para que no se les peguen [los malos 
aires)”. 

e Cohetes y pólvora. Se usan para avisar que los canastos están en la iglesia 
para oír misa y para anunciar la llegada a cada uno de los lugares sagra- 
dos. “Simulan el tronido del rayo que trae la lluvia. La pólvora es para que 
trabajen los Señores”. 

+ Fruta de la estación. Se procura que sea la más olorosa y de colores 


brillantes. 


Además, el papel de china y los estambres con los que se envolvió cada 
elemento de la lista anterior se utilizan para los amarres de la ofrenda, se- 
gún indiquen los especialistas. Todo se termina de amarrar a medianoche y 
se alinean los chiquihuites para depositar en ellos cada uno de los objetos 


mencionados. 
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Las ofrendas se colocan en diversos lugares que, según los registros 
etnográficos!” y testimonios de la comunidad, son La Corona y la Cueva 
del Elefante, principalmente. También han sido registrados los siguientes 
lugares: 

e Cueva de Oztocquiahuac, 

+ Cueva de Tepecaliguian, 

e Cueva de Xihuiltempa, 

e Cueva Mexcomolapan, 

e Peñasco Huehuentena, 

e Arroyo Azontzonmpantla, 

e Manantial Xochitenco, 

e Cueva Xochiocan o “Responde del cerro”, 
e Cueva de Teconquiahuac, 

+ La Bomba y 


+ Barra de Santa Catarina. 


Todos estos lugares se consideran sagrados, pues se dice que ahí habitan 
los aires; por ello, constituyen un paisaje ritual. 

Antes de partir a los puntos sagrados, las ofrendas y la comunidad 
deben oír misa y recibir la bendición del sacerdote. Cuando termina la misa, 
quienes quieren ayudar levantan los canastos. Fuera de la iglesia, acuerdan los 
lugares que cada ofrendador visitará, para luego partir hacia las tres diferentes 
zonas donde se ubican los lugares sagrados ya señalados. 

Una vez que llegan a su destino, el especialista suena el silbato fuerte- 
mente en tres tiempos y, antes de tender la mesa, “pide permiso”. En seguida, 
se dispone la ofrenda: primero, se colocan los manteles y los muñecos; a 
continuación, la fruta y los demás alimentos, junto con las bebidas. Al mismo 
tiempo, el ofrendador pronuncia unas palabras a los niños. Luego, se enciende 


la vela y se acomoda entre la ofrenda. Después, se colocan los cigarros, los 
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animalitos de barro y las gorditas de maíz azul. Por último, se lanza un cohete 


como señal de que se ha cumplido el compromiso. El mismo ritual se realiza 


en cada lugar donde se ofrenda. 


Foto 2. Tamales, fruta y figurillas de barro amarradas integran la ofrenda a los aires. En la 
esquina superior derecha, sobre la piedra aparecen dos figuras antropomorfas de lana. San 
Andrés de la Cal, Morelos, mayo de 2022. Alicia María Juárez Becerril. 


Una vez visitados todos los puntos sagrados, los tres grupos se reúnen en 
el centro del poblado para entrar juntos al atrio de una de las iglesias, donde 
serán sahumados para quitarse los aires impregnados en el cuerpo.** Luego 
es momento de convivir, degustar los tamales, el mole verde y las frescas be- 


bidas, y de celebrar que se ha cumplido un año más con el ritual a los aires. 


EL PATRÓN Y LOS TLAZOLEHECAMEH: LA HUASTECA 
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En la Huasteca, los malos aires responden al nombre náhuatl de t/azoleheca- 
meh, compuesto por dos elementos: ż/azolli-, que significa “basura” o “inmun- 
dicia”, y -ehecameh, que significa “aires”. Así, tlazolehecameh designa a los aires 
que pueden enfermar al cuerpo y alma de las personas con las que se topen 
en un cruce de caminos. Estos aires habitan entre el Ehecapa y el Mictlán; es 
decir, en espacio del universo donde se guarda este tipo de energías. 

Puesto que en la cultura del mundo indígena huasteco hay nociones de 
ambivalencia o dualidades, además de los tazolehecameh, también existen 
los cualliehecameh (cualli-, “buenos”, “que no transmiten maldad”; -ehecame?, 
“aires”), entidades energéticas que no enferman ni dañan. 

Existen los vientos provenientes del Chicomexochitl, la deidad del maíz 
cuya cualidad es nutrir y se relaciona con el ámbito agrícola, específicamente, 
con la siembra del maíz: 

»  Chicomexochitl ebecatl, 

e  Chicomexochitl khuatitlanebecatl, 
e  Chicomexochitl tlalehekatl, 

»  Chicomexochitl tlazolehecatl, 

»  Chicomexochitl kuekuexebhecatl, 
*  Chicomexochitl mecoehecatl y 


«+  Chicomexochitl cimarron ehecatl. 


Por su parte, los aires nefastos se relacionan con Tlacatecolotl o Patrón, 
en su valor negativo. Regularmente, habitan el Mictlán, el inframundo, lugar 
de las inmundicias, y también casa del Patrón, a quien se identifica siempre 
como una figura de poder y se le caracteriza como mestizo o coyomeh. Al- 
gunos especialistas apuntan que primero se debe dar de comer al Patrón y 
después a los tlazolehecameh, pues el primero es quien gobierna y puede alejar 
a los segundos. Otro lugar donde habitan es el 7/altepactli, la tierra donde 


habitan los seres humanos. Por tal motivo, se recomienda mantener un equi- 
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librio con él, para evitar cualquier mal acto hacia las personas que vivimos en 


Teotsakullejekatl Kokoliskaejekatl 
viento que tapa camino viento de basura 


este mundo. 


Tsakualejekatl 
viento de los tzakuales 
[cubes o pirámides) 


Tlalejekatl Mikaejekat! Tixwanejekatl Mijkaxochiapixkeejekat! 
viento de la tierra viento de la muerte viento de fuego viento de agua 


Foto 3. Amatlatecmeh o recortes ceremoniales (también conocidos como antiguas), cuya 
función es vivificar a las deidades del aire. Benito Juárez, Ver., marzo de 2018. Yuyultzin 


Pérez Apango. 


Antes de continuar con los datos etnográficos, conviene revisar las re- 
flexiones de otros etnógrafos que plantean propuestas similares sobre el fe- 


nómeno de los malos aires en la porción poblana de la Huasteca. 


198 


.2 , julio-diciembre 2023, pp. 188-209 


núm 


1, 


, año 


Urdimbre y Trama 


La transformación del exvoto: las ofrendas a los aires. Dos estudios de caso: Morelos y la Huasteca. 


Nos referimos a Alessandro Lupo e Italo Signorini, quienes hicieron una 
investigación sobre los nahuas y su sistema simbólico. Estudiaron las creen- 
cias relativas a las fuerzas espirituales que obran en los hombres. Estos inves- 


tigadores comentan lo siguiente: 


La expresión amo cuali ehecat/mal viento/ la emplean generalmente los nahuas en 
la Sierra Norte Puebla para distinguir espíritus demoniacos, ánimas condenadas y 
proyecciones anímicas de los nahualmeh —todos potencialmente nocivos al hom- 
bre— del viento atmosférico (ehecaf) que, a pesar de estar personalizado y deificado, 
posee características inocuas o positivas, la principal de las cuales es la de traer la 


lluvia.” 


En otro de sus trabajos, Lupo se enfoca al análisis de las concepciones 
modernas de los nahuas de la Sierra Norte de Puebla y explica, desde un 
punto de vista comparativo, la correlación entre el sistema de creencias y 
prácticas actuales en España y en el México indígena. A partir de este exa- 


men, anota que hay tres niveles o formas de comprender a los “malos aires”: 


1) Como los vientos, “enfermedades de carácter extrahumano que se consi- 


deran responsables de su origen y su caprichoso comportamiento”.” 


2) Como espíritus, “identificados con espíritus o emanaciones de seres tanto 
extrahumanos como humanos, representan un constante peligro para 
quien se tope con ellos. Sobre este punto, todas las comunidades nahuas 
han elaborado un panorama idiosincrático propio de los diferentes tipos 
de ehecame, que reflejan el modo en que sus miembros imaginan y repre- 


sentan a las fuerzas extrahumanas que creen que pueblan su territorio”.”* 
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3) Como una enfermedad, pues en la nosología “ataca a quien hubiera en- 
trado en contacto con un espíritu: en ésta y otras categorías diagnósti- 
cas indígenas (como por ejemplo el nemoubhtil o 'susto”), la denominación 
del mal se basa en el nexo metonímico entre agente causante y efecto 


patológico”.” 


Desde este punto de vista, ambas propuestas permiten mirar desde una 
visión más integral los datos que aquí presentaremos, puesto que los aires 
son entes personalizados y deificados, con características positivas (como 
traer parabienes al campo), más allá de concebirlos como el agente patógeno. 
Creemos que deben mirarse desde esta visión ambivalente. Esto servirá para 
entender la ofrenda y todos sus elementos como parte del exvoto, tema en el 


que nos centraremos a continuación. 


¿Dónde se encuentran los malos aires? 


Estas entidades se encuentran en lugares comunes, como el monte, los cerros, 
los ríos, las encrucijadas o los caminos donde han tirado z/azolli, “basura”. 
También se hallan en el panteón y en los altares. En este último caso, pue- 
den ser altares de los especialistas, donde se ha realizado un %laochpanalistli 
(barrida) para retirar aires nefastos o bien donde se hicieron “brujerías”. Pero 
también puede ser en los altares dedicados a las deidades más fuertes relacio- 
nadas con planos inferiores como el Mictlán. 

Estos seres se representan en el papel cortado de uso ceremonial, conoci- 
do como amatlatectli, que significa “testigos”. Los especialistas en los rituales 
terapéuticos y agrícolas, llamados tepahtianih, son instruidos mediante los 
sueños; ahí adquieren el conocimiento y saben quién es la persona designada 
para confeccionar los amatlatecmeh; las mismas deidades les enseñarán a re- 


cortar. Los amatlatecmeh camplen la función de representar a la deidad y, al 
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mismo tiempo, de hacer la ofrenda, es decir, hacer llegar la comida, la bebida, 


la sangre, el aroma y todo lo que pida la deidad. 


¿Cómo alejar a los tlazolehecameh? El ritual y la ofrenda 


El ritual de purificación donde se equilibran las energías y se reestablece la 
salud es el tlaochpanaliztli.?* Los únicos facultados para realizarlos son los 
tepahtiketl o curanderos, que poseen la capacidad energética para lidiar con 
estos entes. 

De acuerdo con testimonios orales de los especialistas, el “corte de los ai- 
res” se realiza mediante el recorte de las deidades en papeles de siete colores: 
azul, verde, negro, amarillo, blanco o rojo, morado y rosa. Se acompañan de 


velas y copal, así como de otros elementos que aquí enlistamos: 


+ Alimentos: huevo hervido o crudo, galletas y pan. Algunas veces es ne- 
cesario llevar caldo de pollo y t/apepecholi, tamal de gallina negra o gallo, 
según la dificultad para retirar los aires. 

e Bebidas: refresco de sabor (Coca-Cola, cuando se trata del Patrón), cer- 
veza, café y aguardiente. 

e Plantas: suele usarse mohuite (Justicia spicigera), apasotlaxpoaxtli (Hyptis 
verticillata Jacq), hierba del negro o epazotillo (Hyptis verticillata), ce- 
dro o teokuauitl (Cedrela odorata), talachilla, albahaca o tepeitoc (Ocimum 


basilicum). 
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Fotos 4 y 5. Mohuite y tepeitoc, conocidas comúnmente como muicle y albahaca, son 


algunas de las plantas presentes en el tlaochpanaliztli. Adobe Stock. 


202 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 188-209 


El zlaochpanaliztli está constituido por una serie de ritos menores di- 
rigidos al diagnóstico, tratamiento y restablecimiento del bienestar de una 
persona. Sucede cuando el enfermo va a casa de un żepahtiketl a curarse, es 
decir, la barrida es ex profeso; en caso de una enfermedad mayor, el tratamien- 
to requiere una barrida más fuerte, incluso alguna mesa en el cerro. Se realiza 


frente al altar del especialista, donde guarda sus semillas, sus dioses (los re- 


cortes de papel) y sus santos católicos, quienes les confieren el poder de curar. 


Los tlazolehecameh o “malos aires” son representados por animales rela- 


cionados con el plano inferior —la tierra— y requieren ofrenda para “estar 


Alicia María Juárez Becerril y Yuyultzin Pérez Apango 


contentos”: “El viento lo asignan con el animal que tiene cuernos, el toro. Es 
que es bravo”. Le preguntamos si le dan de comer fruta. “Sí, también le dan 
su ofrenda, de todo. Pues es que es un [ser] viviente; también es un espíritu 
que se le tiene que dar su fruta, su comida, para que se contente, pues”.”* 

El tlaochpanaliz£li o “barrida” comienza con el tlacotontli o tlatectli, es de- 
cir, con el recorte del papel ceremonial que se basa en el tipo de padecimiento 
a tratar. En general, se realizan recortes de colores para los siete tlazoleheca- 
meh y en papel revolución, se recorta a otras deidades —relacionadas con la 
enfermedad específica— que luego pintan con tizne negro. Esto varía según 
el tipo de enfermedad y con qué elemento se relaciona; por ejemplo, hay 
enfermedades vinculadas al agua o a la tierra. No obstante, según la enfer- 
medad, la limpia de los aires comienza siempre alimentando a la tierra y al 
Patrón para después reafirmar la ofrenda y el diálogo con la entidad especia- 
lizada de la enfermedad. 

Una vez recortadas, las antiguas se colocan en “petates” o camas de recor- 
tes en el suelo, ya sea frente al altar del especialista, fuera de la casa o en alguna 
esquina de la casa del enfermo. Estos recortes son puestos en orden jerárqui- 


co en función de las deidades, según se explica en seguida: 


Plano superior. Es común que exista este plano. Aquí se encuentran las dei- 
dades celestes que también son un tipo de zlazolehekameh y habitan en el 


ehecapa, una capa del cielo. 


Plano central. Aquí se disponen los malos aires del t/altepactli o la tierra, y 


también al Patrón, pues habitan este plano. 


Plano inferior. En éste, suelen representar al T/acatekolot! o “Diablo”, otros 
de los dos nombres con los cuales se conoce al Patrón. Esta Antigua es la de 


mayor potencia y habita en la parte inferior de la tierra, en el Mictlán. Es el 
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La transformación del exvoto: 


principal portador de los malos aires; por ello, es importante ofrendarle al 


inicio de la barrida. 


Cuando ya están dispuestas” las Antiguas, la tepahtihketl prende el copal 
e invoca a las deidades mediante la oración ritual. Hecho este procedimien- 
to, se barre a la(s) persona(s) enferma(s) o a la familia implicada. También 
pueden hacerse barridas con objetos personales de quien necesite curarse — 
guardan la energía de las personas—, como fotografías, ropa, cabello, platos 
O tazas. 

Luego, se comienza a ofrendar la bebida: café, refresco, cerveza y aguar- 
diente (las dos últimas son indispensables). Después, se presenta la comida: 
pan, huevo crudo o hervido, caldos o tamales, según la enfermedad. Esta 
ofrenda se dispone regularmente en cuentas de siete. Si son enfermedades 
fuertes, la ofrenda se enfoca en el Patrón como centro del ritual. Por ello, los 
cigarros y la Coca-Cola son esenciales, “pues a él le gustan”. 

Mientras la ofrenda se presenta y se entrega, la curandera dialoga con 
las Antiguas para que la reciban; después, se vuelve a barrer a la persona. El 
discurso ritual no cesa. Cuando ya se ha dispuesto la comida, se presenta un 
ave a las deidades; puede ser un pollo o una gallina negra, blanca o de algún 
otro color. Una vez ofrendada y aceptada la comida, se degúella al ave encima 
de la ofrenda y se presenta la sangre a los amatlatecmeh. Vuelven a barrer a la 
persona o a sus objetos personales. En seguida, el ritualista regresa al discurso 
para terminar de ofrendar y para pedir que los entes malignos sean retirados 
y que la salud del enfermo recupere su equilibrio. 

El ritual finaliza cuando se recogen las Antiguas y la ofrenda. Ambos ele- 
mentos se rompen; con ese acto, “se corta el aire” para que se aleje del cuerpo 
enfermo; los restos se ponen en bolsas de plástico o se enrollan en papel. El 


bulto de basura, t/azo/, se tira en el cementerio o en los cruces de caminos. 
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En algunas ocasiones, de acuerdo con la técnica del especialista, los restos se 


queman, en lugar de tirarse. 


CONSIDERACIONES FINALES 


Según se observa en los dos casos sobre concepciones y ofrendas de geo- 
grafías muy distantes, tanto en el ritual terapéutico como en el agrícola, las 
ofrendas a los aires siempre buscan mantener el equilibrio de la salud y del 
entorno natural para propiciar las cosechas. Otro elemento común es que en 
ambos casos se conciben seres que habitan espacios naturales y que pueden 
tener agencia sobre nuestro cuerpo y sobre el medio natural, puesto que pro- 
vocan lluvias, lluvias intensas o sequías. 

En ambas percepciones, la concepción del paisaje como casa de los aires 
denota una relación compartida y alude a una relación hombre-naturaleza 
plasmada en diversas formas, según fue expuesto. 

Por último, hay que destacar que ambas ofrendas demuestran una forma 
diversa de comprender y representar la religiosidad. Por un lado, en el caso 
de Morelos, una comunidad campesina tiende a “concebir elementos de la 
naturaleza como hierofanías, por el otro, en el caso de la Huasteca, una co- 
munidad campesina mayoritariamente de habla náhuatl, por la manera de 
representar a los amatlatecmeh, denota una religiosidad indígena anclada a 
la reelaboración local de los conceptos religiosos. 

No obstante, destaca que, en ambos casos, los aires fungen como enti- 
dades anímicas. Gracias a la ofrenda de los especialistas, cuyos elementos 
explican las cosmovisiones propias, dichas entidades anímicas cumplen la 
función de “el pedir y el dar”, uno de los actos centrales de exvoto en su ex- 
presión más particular: la ofrenda. Desde esta perspectiva, se concluye que 
tanto los exvotos como las ofrendas son instancias que unen a la comunidad, 


familiarizados en el sentir de sus necesidades. 
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NOTAS 


1 En el presente trabajo abordamos, para el primer caso, el poblado de San Andrés 
de la Cal, ubicado en el norte del estado de Morelos, a un costado de la laguna del po- 
blado y antiguamente conocido como Acuitlapilco. Luego, para el caso de la Huasteca, 
presentamos datos recopilados en las comunidades nahuas de Atlalco y Tlatlapango 
Grande, en Benito Juárez, y de Colatlán, en Ixhuatlán de Madero; estas comunidades 
se ubican en la porción veracruzana de la extensa región limitada por un macizo mon- 
tañoso de la Sierra Madre Oriental, cuya altitud máxima es, aproximadamente, de 750 
metros sobre el nivel del mar. 

2 Johanna Broda, “Introducción”, en Broda Johanna y Félix Báez-Jorge (coords.), 
Cosmovisión, ritual e identidad de los pueblos indígenas de México, México, Consejo Na- 
cional para la Cultura y las Artes/Fondo de Cultura Económica, 2001. 

3 Maurice Bloch, en J. Broda y F. Báez-Jorge, of. cit., p. 17. 

4 Ibidem, pp.16-17. 

5 J.Broda,“La etnografía de la fiesta de la Santa Cruz: una perspectiva histórica”, en 
J. Broda y F. Báez-Jorge, of. cit., 2001, p. 462. 

6 Idem. 

7 Las fechas más importantes para algunos ritos, en especial los agrícolas, son el día 
de la Candelaria —2 de febrero—; el día de la Santa Cruz —3 de mayo—; el día de la 
Virgen de la Asunción —15 de agosto—; el día de Muertos —2 de noviembre—; en 
otros casos, son fundamentales el día de la Virgen de Guadalupe —12 de diciembre—, 
las fechas de las fiestas patronales de los poblados, las mayordomías de los santos, entre 
otras. Éstas son las fechas propicias para llevar a cabo los rituales, dependiendo la soli- 
citud de la celebración. 

8 Catharine Good, “Ofrendar, alimentar y nutrir: los usos de la comida en la vida 
ritual nahua”, en Johanna Broda y Catharine Good (coords.), Historia y vida ceremonial 


en las comunidades mesoamericanas: los ritos agrícolas, Instituto Nacional de Antropología 
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e Historia, Universidad Nacional Autónoma de México INAH-UNAM, México, 2004, 
pp. 307-320. 

2 Existen algunos elementos de la ofrenda que requieren un análisis propio, tales 
como los colores, los aromas e incluso la numeración que, como ya se ha mencionado a 
lo largo del presente capítulo, depende de una cosmovisión regional y local. 

10 Alicia M. Juárez Becerril, “Ofrenda propiciatoria para los aires en San Andrés de 
la Cal, Morelos”, en J. Broda (coord.), Convocar a los dioses. Ofrendas mesoamericanas, 
Xalapa, Instituto Veracruzano de la Cultura, 2013. 

11 R. Gómez Arzapalo y A. M. Juárez Becerril, of. cit., p. 19. 

12 A.M. Juárez Becerril, Los aires y la lluvia. Ofrendas en San Andrés de la Cal, Morelos, 
México, Editora de Gobierno del Estado de Veracruz, 2010. 

133 A. M. Juárez Becerril, “Revitalizar, resignificar, concientizar. El ritual a los aires 
en San Andrés de la Cal, Morelos”, en J. Broda (coord.), Conceptos indígenas de cosmo- 
visión y naturaleza frente a la destrucción ecológica del mundo actual, México, Instituto de 
Investigaciones Históricas- Universidad Nacional Autónoma de México, Benemérita 
Universidad Autónoma de Puebla, s. f. 

14 Cfr. A. M. Juárez Becerril, Los aires y la lluvia... 

15 Cfr. A. M. Juárez Becerril, “Revitalizar, resignificar, concientizar...” 

16 La referencia del 13 es en relación con los lugares, que no siempre es constante. 
17 Cfr.A.M. Juárez Becerril, op. cit. 

18 De no hacerlo, las personas pueden tener ciertos malestares (dolor de cabeza, de 
rodilla, ojos rojos, entre otros), lo cual duraría hasta el año siguiente, cuando es un com- 
promiso volver a hacer el acompañamiento a dejar las ofrendas. 


19 Cfr. Alessandro Lupo e Italo Signorini, Los tres ejes de la vida. Almas, cuerpo, en- 


fermedad entre los nahuas de la Sierra de Puebla, México, Editorial de la Universidad 


Veracruzana, 1989. 
20 Cfr. A. Lupo, “Aire, viento, espíritu. Reflexiones a partir del pensamiento nahua”, 


en José A. González Alcantud y Carmen Lisón Tolosana, El aire, mitos y realidades. 


208 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 188-209 


Alicia María Juárez Becerril y Yuyultzin Pérez Apango 


Coloquio Internacional Granada, 1997, Granada, Anthropos, Diputación Provincial y 
Centro de Investigaciones Etnológicas, “Ángel Ganivet”, 1999, p. 237. 

21 Cfr. A. Lupo, “Aire, viento, espíritu”..., p. 241. 

22 Cfr.ibidem, p. 251. 

2 Cfr. Yuyultzin Pérez Apango, Tepahtianil, especialistas en los rituales terapéuticos y 
agrícolas contemporáneos de la Huasteca Meridional, tesis de maestría en Estudios Mesoa- 
mericanos, Universidad Nacional Autónoma de México, México, 2020. 

24 Testimonio de Donato Hernández Hernández, tepahtiketl, Chijolito, Ixhuatlán 
de Madero; 26 de marzo, 2018. 

25 Hay tres momentos a lo largo del ritual: 1) La invocación o llamado a las deida- 
des, que consiste en instalar, acomodar o, como se deduce fácilmente, disponer los elementos 
que conforman la ofrenda. 2) La ofrenda, es decir, el ofrecimiento de comida, bebida, 
recortes y demás, a las deidades. 3) El diálogo con las deidades, momento posterior a la 


invocación a las deidades. 
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Oral tradition in a religious context as a 
refuge for intersubjectivity against the 
depersonalizing attack of modernizing 

projects in Mexico 
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RESUMEN 

En este texto pretendo mostrar que los procesos modernizadores propuestos y patrocinados 
por los grupos que detentan el poder en México no pueden ser vistos como fórmulas infali- 
bles cuya aplicación y éxito dependa exclusivamente de un acto de decisión impositivo desde 
la cúpula dirigente, pues las políticas domésticas implantadas para lograr quedar engancha- 
dos al “tren del progreso” no son recibidas con la misma convicción por todos los grupos ad 
intra. Así, frente al embate anónimo y despersonalizador de los procesos modernizadores, 
las comunidades tradicionales en México han ideado y desplegado a lo largo de su historia 
estrategias sociales que les han redituado en identidad, cohesión social y preservación de 
su cultura local. En esos procesos, las prácticas religiosas populares han servido como una 
privilegiada región de refugio y la tradición oral implícita en esas prácticas cultuales es un 


poderoso vehículo de transmisión y reproducción de cultura. 


* Instituto Intercontinental de Misionología, Universidad Intercontinental, México. 
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ABSTRACT 

In this text I intend to show that the modernizing processes proposed and sponsored by 
the groups that hold power in Mexico cannot be seen as infallible mechanical formulas 
whose application -and success- depends exclusively on an act of tax decision from the state 
leadership, since the implementation of domestic policies to get “hooked” to the “train of 
progress” are not received with the same conviction by all ad intra groups. Thus, faced with 
the anonymous and depersonalizing attack of the modernizing processes, the traditional 
communities in Mexico have devised and deployed throughout their history social strate- 
gies that have yielded their identity, social cohesion and preservation of their local culture, in 
these processes, popular religious practices have served as a privileged region of refuge and 
the oral tradition implicit in these cultic practices is a powerful vehicle for the transmission 


and reproduction of culture. 


PALABRAS CLAVE 


Tradición oral, costumbres, modernidad, cultura, reproducción cultural, identidad 


KeEYwokrDs 


Oral tradition, customs, modernity, culture, cultural reproduction, identity 


n medio de un mundo globalizado bajo las características propias 

con las que se ha configurado actualmente en lo económico y po- 

lítico, las decisiones de poder parecen responder a oleajes inter- 

nacionales, de tal manera que los proyectos económicos nacionales se ven 

fuertemente influenciados por las tendencias operantes en estas redes de 

interrelación mundializada. Sin embargo, en el estado nacional, la implanta- 

ción de políticas domésticas para cuadrar la realidad social a los formatos y 

números de las teorías políticas provoca movilidad, confrontación y desafíos 

en las dinámicas socioculturales de los grupos domésticos en el complejo 
contexto pluricultural de México. 

Como señala Cristina Puga, la modernización —como incorporación 

de las sociedades contemporáneas a los sistemas políticos de estructuras re- 


presentativas, cuyo propósito es absorber las tensiones provocadas por los 
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procesos de cambio social— implica nada menos que una reforma y una 
redistribución radicales de todos los valores sociales.' En este mismo sentido, 


Juárez Becerril apunta lo siguiente: 


Por una parte, el mundo se hace cada vez más interdependiente e interrelacionado. 
La globalización nos conduce hacia una economía mundial y una mayor interacción 
de los países, marcada por un acelerado desarrollo tecnológico. Esta interacción 
que favorece a una poderosa corriente homogeneizadora y al surgimiento de una 
“sociedad internacional” facilitando la comunicación, amenaza la diversidad y par- 
ticularidad de las culturas. [...] Por otro lado, el fin de siglo ha traído una serie de 
fenómenos sociales que parecen dar cauce a la intolerancia ante el otro, así como 
a las diferentes creencias y prácticas sociales. Para el antropólogo Julio Glockner, 
existen dos mundos distintos: uno fundado en la tradición, que ordena sus valores 
y su visión del mundo en torno a una concepción sagrada de la vida; y otro susten- 
tado en la modernidad, que ha desacralizado la naturaleza y responde a una lógica 
que antepone el interés económico (Glockner, 2000: 65). En México, la sociedad 
es cada vez más compleja y diferenciada como resultado del acelerado proceso de 
desarrollo que ha vivido el país por varias décadas, caracterizado por un elevado cre- 
cimiento demográfico, altas tasas de urbanización e industrialización y la elevación 


de los niveles educativos.? 


Si no se considera la dinámica cultural de cada grupo en cuanto a las 
dinámicas interculturales históricamente configuradas en cada nación —que 
a su vez se integra en un modelo mundializado—, se corre el riesgo de impo- 
ner modelos externos de manera arbitraria y autoritaria, lo que incrementa 
las tensiones sociales dentro de un país y debilita los nexos que articulan su 
vida social. Ante el embate globalizador, surge una tendencia introspectiva 
de las culturas locales para protegerse de la disolución cultural e identitaria 


local, como apunta Tovar: “Ante la amenaza de uniformidad [...] se reivindi- 
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ca la urgencia de volver a las raíces, de recobrar peculiaridades y afirmar dife- 
rencias, de hacer efectiva la pluralidad de la sociedad contemporánea, como 
riqueza irrepetible de la condición humana”.* El problema de fondo en esta 
cuestión intercultural es la toma de postura frente a una realidad cultural di- 
ferente de la propia que puede ser minusvalorada por enfoques etnocéntricos 
posicionados de manera innegociable en un “nosotros” del cual no forman 
parte aquellos sujetos sociales pertenecientes al ámbito de los “otros”, que 
desde el “nosotros” pudieran ser rechazados a priori. 

Las consecuencias previsibles de no integrar los aportes de las ciencias 
sociales a este problema son graves, pues implican mecanismos de impo- 
sición de parámetros culturales ajenos a los de los pueblos receptores de la 
cultura occidental, lo que conlleva violencia ideológica y un paulatino me- 
noscabo de los diferentes sustentos culturales autóctonos que a la larga lle- 
varía a una irreparable pérdida, con sus consecuencias sociales. Así, frente al 
embate despersonalizador de los procesos modernizadores, las comunidades 
tradicionales en México han ideado y desplegado a lo largo de su historia 
estrategias sociales que las han beneficiado en su identidad, cohesión social 
y la preservación de su cultura local; en esos procesos, las prácticas religiosas 
populares han servido como una privilegiada región de refugio* y la tradición 
oral implícita en esas prácticas cultuales es un poderoso vehículo de transmi- 


sión y reproducción de cultura. Como apunta Juárez Becerril: 


La globalización tiende a producir diásporas culturales: por un lado, tenemos una 
fuerte tendencia hacia la homogeneización (de modas y hábitos, por ejemplo), y por 
el otro, también produce como movimiento de resistencia, la intensificación de la 
diversidad, la recuperación de las tradiciones que se habían perdido o debilitado, y 
el renacimiento de las identidades locales (Giddens: 1990). Sin embargo, bajo esta 
perspectiva se ha hecho evidente que cada vez hay menos tradiciones que puedan 


mantenerse autónomas y totalmente ajenas al desarrollo de la modernidad. Estas 
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tradiciones, a su vez, no pueden concebirse más como un proceso de sustitución 
de tradiciones, sino más bien de reorganización de los movimientos históricos de 
larga duración. En este sentido, las tradiciones estudiadas y las costumbres de las 
comunidades campesinas se fundamentan en la confianza depositada en los rituales 
derivados tanto del pasado tradicional mesoamericano, como orientados al presente 
en el que viven las comunidades, y el futuro, puesto que las prácticas establecidas 
se entienden como el ordenamiento del porvenir. De estas circunstancias se deduce 
que las tradiciones se han inventado y reinventado a través de la historia siguiendo 
un hilo conductor, tradiciones vistas como una forma de memoria colectiva que 
transmiten experiencias a través de los rituales. Pero la funcionalidad de los rituales 
estudiados también va ligada al entendimiento del ciclo agrícola y el paisaje en el 
que se sitúa la comunidad indígena (basados en un análisis que tiene como punto de 
partida la realidad prehispánica) junto con los acontecimientos actuales de nuestro 


tiempo.” 
ETNOCENTRISMO Y NEGACIÓN DEL OTRO 


Las culturas que se han desarrollado desde hace siglos en el hoy llamado con- 
tinente americano han sido frecuentemente observadas e interpretadas desde 
otras lógicas, y han quedado generalmente confinadas a lo que el extraño 
diga que son. El término cuarto mundo, con el que Brotherston intitula su 
libro,* ilustra claramente esa tendencia. América se inserta como un mundo 
más en los entonces ya conocidos: Europa, Asia y África. Adquiere un lugar 
en un plan ya diseñado y una caracterización no emanada de su propia voz, 
sino desde comparaciones con otra cosa que no es ella misma. 

En medio de los vertiginosos cambios sociales de nuestra época contem- 
poránea —provocados, en buena medida por un proyecto nacional hegemó- 
nico inserto en un contexto mundial globalizado—, resulta interesante que 


ciertas poblaciones campesinas de origen indígena en contextos mesoame- 
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ricanos mantengan una actividad ritual que les posibilita ciertas formas de 
relaciones sociales. Éstas favorecen redes de solidaridad y fortalecen sen- 
timientos identitarios anclados en una cosmovisión común, no sólo a nivel 
pueblo, sino en un grupo de pueblos vecinos que forman un conjunto dife- 
renciable de los que no comparten esta visión. En estos casos, dichas comu- 
nidades no dejan de integrarse a un contexto social más amplio que su propio 
pueblo: el Estado-nación donde se encuentran. Sin embargo, la forma como 
quedan integrados a este modelo político moderno resulta sui generis, pues 
es evidente que su forma de ser ciudadanos mexicanos es diferente del resto 
de la población mestiza, la cual se adscribe simplemente como ciudadano 


moderno de un país determinado. 
CULTURA E IDENTIDAD 


De acuerdo con algunos aportes de la antropología, por cultura entendemos 
básicamente un proceso dinámico que ancla en el devenir del tiempo a un 
grupo social en su propia memoria e identidad, pero que es esencialmente 
cambiante. Esta característica de permanecer en medio del cambio ha sido 
exaltada por ciertos enfoques que consideran a la cultura como un arcaísmo 
y que ven en la incorporación de elementos novedosos una seria amenaza a 
la cohesión cultural de un grupo. 

Así entendida, dicha permanencia implicaría una resistencia absoluta al 
entorno social, económico y político en el que se encuentra inmersa. En re- 
sumen, sería la pretensión de una existencia solitaria, sin vecinos, sin influen- 
cias, sin intercambios; en definitiva, una ficción. Pero aquí no exaltaremos 
tanto esta característica en relación con la permanencia y la apertura al cam- 
bio. No se trata de escoger entre la disyuntiva permanecer o cambiar, sino de 
la inherente característica de la cultura y su proceso de transformación: per- 


manencia y cambio van de la mano. El elemento que articula ambos factores 
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es la identidad. Con este término nos referimos a un proceso incesante de 
identificación, un esfuerzo continuo por resignificarse en las constantemen- 
te renovadas situaciones vitales y sus circunstancias concretas, determinadas 
por influencias económicas, políticas y sociales que rebasan el ámbito de lo 
meramente local y focalizado. 

Así pues, me referiré, en primera instancia, a los aportes teóricos hechos 
por Gilberto Giménez, quien de alguna manera liga los conceptos de cultura 


e identidad. 


La cultura sería la dimensión simbólico-expresiva de todas las prácticas sociales, 
incluidas sus matrices subjetivas y sus productos materializados en forma de ins- 
tituciones o artefactos. En términos más descriptivos, se diría que la cultura es 
el conjunto de signos, símbolos, representaciones, modelos, actitudes, valores, etc., 
inherentes a la vida social [...] En resumen, la cultura hace existir una colectividad 
en la medida en que constituye su memoria, contribuye a cohesionar sus actores 
y permite legitimar sus acciones, lo que equivale a decir que la cultura es a la vez 
socialmente determinada y determinante y a la vez estructurada y estructurante [...] 
La cultura, tal como se ha definido, no sólo está socialmente condicionada, sino que 
constituye también un factor condicionante que influye de manera profunda sobre 
las dimensiones económica, política y demográfica de cada sociedad [...] Ahora 
bien, como la cultura no puede ser operativa más que a través de los actores sociales 
que la portan, la tesis precedente puede ser ampliada añadiendo que la cultura sólo 
puede proyectar su eficacia por mediación de la identidad. En efecto, en cuanto 
dimensión subjetiva de los actores sociales, la identidad no es más que el lado sub- 
jetivo de la cultura resultante, como queda dicho, de la interiorización distintiva de 
símbolos, valores y normas. Esto mismo se puede expresar diciendo que todo actor 
individual o colectivo se comporta necesariamente en función de una cultura más o 
menos original; la ausencia de una cultura específica —es decir, de una identidad— 


provoca la anomia y la alienación, y conduce finalmente a la desaparición del actor.” 
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Así, la cultura se conforma a partir de la experiencia social concreta y 
peculiar de un grupo, una experiencia material e histórica que determina 
las apreciaciones subjetivas e ideológicas. Giménez sitúa la identidad en esa 


parte subjetiva de los actores sociales: 


En la medida en que representa el punto de vista subjetivo de los actores socia- 
les sobre sí mismos, la identidad no debe confundirse con otros conceptos más o 
menos afines como personalidad o carácter social que suponen, por el contrario, el 
punto de vista objetivo del observador externo o del investigador sobre un actor social 
determinado [...] Dicho de otro modo: desde el punto de vista subjetivo del actor 
social, no todos los rasgos culturales inventariados por el observador externo son 
igualmente pertinentes para la definición de su identidad, sino sólo algunos de ellos 
socialmente seleccionados, jerarquizados y codificados para marcar simbólicamente 
sus fronteras en el proceso de interacción con otros actores sociales [...] Por eso 
la identidad, en cuanto autoidentificación, autorreconocimiento o adscripción, se 
confronta siempre con la heteroidentificación, el heterorreconocimiento y la hete- 
roadscripción. De aquí se infiere que, propiamente hablando, la identidad no es un 
atributo o una propiedad intrínseca del sujeto, sino que tiene un carácter intersub- 
jetivo y relacional. Esto significa que resulta de un proceso social, en el sentido de 
que surge y se desarrolla en la interacción cotidiana con los otros. El individuo se 


reconoce a sí mismo sólo reconociéndose en el otro.* 


Entonces, si la identidad es resultado de procesos sociales dinámicos, 
queda claro que no es acabada ni estática, sino siempre sujeta al cambio. 
Por tanto, conviene entender la identidad como proceso de identificación. José 
Carlos Aguado y María Ana Portal sostienen que “la identidad no puede 
ser analizada como una esencia estática, inmodificable, como una fotografía. 


Por el contrario, sólo puede comprenderse en la medida en que es vista como 
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un conjunto de relaciones cambiantes en donde lo individual y lo social son 
inseparables, en las que la identidad tiene un sustrato material”.? 

En este mismo sentido, Giménez enfatiza esta manera de entender la 
identidad como proceso de identificación, cuando afirma que “no debe con- 
cebirse como una esencia o un paradigma inmutable, sino como un proceso 
de identificación; es decir, como un proceso activo y complejo, históricamen- 
te situado y resultante de conflictos y luchas”.'” 

Por su parte, Félix Báez considera que “la naturaleza dialéctica de la 
identidad se fundamenta en el hecho de que, simultáneamente, identifica y 
distingue grupos humanos; congrega y separa pertenencias; unifica y opone 
colectividades; le son inherentes los fenómenos ideológicos, la conciliación 
y el conflicto”.'* 

Desde esta perspectiva, consideramos que la cultura no es estática, sino 
un proceso sumamente dinámico y complejo de mecanismos de apropiación, 
adaptación, interpretación y reinterpretación constante.” Si partiéramos de 
este punto, tendríamos que rechazar la concepción de cultura como un asun- 
to lineal donde lo que da identidad cultural es el inconsciente aferramiento 
obstinado a las formas primitivas del grupo, y donde todo lo nuevo es una 
amenaza que, en un momento dado, la haría desaparecer. 

La cultura no es un arcaísmo, sino un proceso dinámico. En él, el grupo 
genera sus propios mecanismos de reproducción, por medio de su cosmo- 
visión, ritos, relaciones sociales específicas, relaciones económicas, políticas 
y demás. Refiriéndose específicamente a los grupos indígenas, Catherine 
Good señala: “La presencia en México de numerosa población indígena es el 
resultado de complejos procesos en los cuales las diferentes etnias lograron 
transmitir su cultura y reproducir sus propias formas de organización social 
a través del tiempo, y nos obliga a entender su situación actual como produc- 


to de las experiencias históricas que han vivido los grupos culturales.” 
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Por consiguiente, la cultura se reproduce; no es algo que perdure hasta 
que las fricciones externas la desgasten y la vayan diluyendo hasta hacerla 
desaparecer. Tampoco es un camaleón que se mimetice según los cambios 
externos. Más bien, es reproducible y, cuando se reproduce, cabe el cam- 
bio gradual, no como imposición externa, sino como un proceso de apropia- 
ción cuyo movimiento parte del interior de la propia cultura. 

En ese proceso de generación de cultura, las relaciones sociales desempe- 
ñan el papel principal, pues las demás características se desprenden de cómo 
el hombre se organiza en sociedad. 

Así, la cultura es un término complejo que articula muchos otros que, de 
suyo, aisladamente no tienen la capacidad de expresar la amplitud conceptual 
que esta palabra quiere acuñar. En este sentido, nos adherimos a la formula- 


ción que Eric Wolf plasma en los siguientes términos: 


El concepto de cultura sigue siendo útil cuando pensamos en lo que es genérica- 
mente humano y pasamos a las prácticas e interpretaciones específicas que la gente 
idea y despliega para hacer frente a sus circunstancias. Esta cualidad amorfa y glo- 
bal del concepto nos permite reunir, de manera sinóptica y sintética, las relaciones 
materiales con el mundo, la organización social y las configuraciones ideológicas. 
Por lo tanto, en el término cultura reunimos lo que de lo contrario se mantendría 
separado. La gente actúa materialmente sobre el mundo y genera cambios en él; a su 
vez, estos cambios afectan su capacidad para actuar en el futuro. Al mismo tiempo, 
crean y usan signos que orientan sus acciones en el mundo y entre sí. En ese proce- 
so, despliegan mano de obra e interpretaciones, y lidian con el poder que dirige esa 
mano de obra y forma esas interpretaciones. Luego, cuando la acción cambia tanto 
el mundo como las relaciones de las personas entre sí, deben reevaluar las relaciones 
de poder y las proposiciones que sus signos han hecho posibles. Tales actividades 
pueden separarse analíticamente, pero, al actuar en la vida real, la gente introduce 


y activa cuerpos y mentes desde su posición como persona completa. Si queremos 
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entender cómo los humanos buscan la estabilidad o se organizan para lidiar con el 
cambio, necesitamos un concepto que nos permita captar el flujo social modelado 
de acuerdo con ciertos patrones, en sus múltiples dimensiones interdependientes 
y evaluar cómo el poder que depende de las ideas dirige estos flujos a lo largo del 


tiempo. Semejante concepto es la cultura.'* 


Desde este punto de vista, el término cultura resulta útil al tratar de en- 
globar una realidad social total que cada uno de sus componentes no da por sí 
mismo. El arte, el lenguaje, la tradición, la política, la organización social, la 
economía y la religión son partes que interactúan indisociablemente unidas 
en el ámbito de la realidad humana. Cada una da cuenta de la actividad y 
creatividad humanas, pero solas son incapaces de dimensionar la compleja 
totalidad que la palabra cultura trata de expresar en la conjunción de todas 
estas partes del quehacer humano. Asimismo, da cuenta de un proceso social 
interactuante entre diferentes dimensiones de lo humano, las cuales son evi- 
dentemente dinámicas. No permanecen estáticas en el devenir del tiempo, 
sino que afrontan el cambio y se ajustan a las necesidades humanas siempre 
en movimiento. 

La característica dinámica de la cultura resulta imprescindible para en- 
tender ciertos procesos sociales que implican la resignificación y reelabora- 
ción simbólica de los contenidos presentes en una cultura que entra en con- 
tacto con otra en desigualdad de circunstancias —es decir, en una relación de 
poder asimétrica—, donde los elementos propios de la cultura dominante se 
imponen a una cultura subalterna. 

En dicho proceso, no podemos pensar que el cambio en la cultura subal- 
terna se limite al desplazamiento absoluto de sus parámetros culturales para 
someterse indiscriminadamente a lo impuesto desde la cultura dominante, 
como si el resultado de este proceso social implicara la desaparición total de 


uno de los actores que se convertiría en un sujeto totalmente pasivo y recep- 
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tor (cultura sojuzgada), y que sólo quedara la cultura dominante y sus actores 
como agentes activos del proceso sociohistórico. 

¿Qué pasa con la cultura subalterna en estos contextos? ¿Realmente es 
epistemológica y ontológicamente posible que se despoje de su perspectiva 
cultural para adoptar otra? Desde nuestro punto de vista, la respuesta a esta 
última pregunta es rotundamente negativa y, para responder a la primera, es 
imprescindible considerar las estrategias sociales que históricamente emplea- 
ron estos grupos subalternos frente al poder hegemónico para “traducir” al 
ámbito operativo local los parámetros impuestos desde la nueva oficialidad. 

Insistimos: cultura e identidad —tal como enfatiza Gilberto Giménez— 
son parte de una misma realidad indisociable e implican la diferenciación 
entre lo propio y lo ajeno en orden a la sobrevivencia como grupo social. 
Así pues, la cultura y la identidad, como procesos que implican refuncio- 
nalización y reelaboración simbólica, en el contexto social e histórico de la 
eminentemente pluricultural América Latina, resultan una aportación muy 
pertinente, pues permiten interpretar una realidad social sin dejar de consi- 
derar la existencia y empuje de los grupos subalternos. 

La imposición desde la hegemonía encuentra en los grupos sometidos 
una respuesta dinámica en la que se generan estrategias de refuncionaliza- 
ción simbólica, que, por un lado, le dejan vivir en el nuevo contexto en el que 
se halla inmerso, y por el otro lado, le posibilitan la continuidad histórica y 
cosmovisional. Se trata de una interpretación que permite reconocer que el 
otro existe, lo cual es un punto crucial en la forma de entender la relación 
interna entre culturas que, por su configuración histórica, se desarrollan en 
contextos pluriculturales negados y reinterpretados desde la hegemonía que 


detenta el poder. 
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LA RELIGIOSIDAD POPULAR COMO FORMA DE EXISTENCIA 
SOCIAL GENERADORA DE IDENTIDAD 


En su complicada constitución, la religiosidad popular incorpora elementos 
de la religión oficial seleccionados por los habitantes de un pueblo deter- 
minado, de acuerdo con su propia experiencia y necesidades históricamente 
concretas, que corresponden a su realidad económica, política y de organiza- 
ción social, 

Este fenómeno implica una red de relaciones sociales que posibilita, 
en la vida material, la irrupción de los elementos abstractos contenidos en 
la cosmovisión. En las comunidades campesinas de ascendencia indígena, la 
religiosidad popular incorpora elementos del bagaje cultural mesoamerica- 
no refuncionalizados a lo largo de años de presiones externas —tanto po- 
líticas, como económicas y religiosas— en una creativa selección de seres 
sobrenaturales, relacionados con fuerzas naturales y necesidades colectivas 
concretas. La coordinación entre estos elementos sólo es posible gracias a la 
intervención de sujetos concretos que actúan con el apoyo comunitario, en 
un modo de pensar y actuar sensato que resulta fuera de toda lógica para la 
iglesia oficial. 

Queda claro que la religiosidad popular como proceso social histórica- 
mente determinado involucra elementos identitarios —tal es el caso de la 
figura del santo patrono del barrio— que crean una referencia común dentro 
de la comunidad, lo cual permite la distinción entre lo propio y lo ajeno y 
entre lo interno y lo externo. Este proceso se vincula más con las dinámicas 
sociales concretas que con una abstracción ajena al mundo material. 

La estructura organizativa que conlleva el culto a los santos en estos pue- 
blos no sólo implica los elementos abstractos contenidos en su cosmovisión, 
los cuales establecen la posibilidad de un lenguaje común que facilita la vida 


ritual comunitaria. Más bien, y en mayor medida, ponen en juego las rela- 
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ciones sociales y económicas que se convierten en norma de conducta social 
no escrita, pero por todos entendida, aun cuando no la acaten. Esto se puede 
observar con la irrupción de sectas protestantes en la zona y el rechazo co- 
munitario, no a la profesión de tal o cual denominación, sino a la no parti- 
cipación de los conversos en los eventos colectivos. Puede darse el caso de 
la exclusión de un católico que niega su aportación al esfuerzo comunitario, 
o bien, la inclusión y aceptación de un protestante que asume su responsabi- 
lidad en la participación comunitaria. 

La organización social y económica que implica la religiosidad popular 
posibilita el desarrollo de actividades comunitarias que ayudan a la cohesión 
social dentro del pueblo y en su interrelación con los pueblos vecinos parti- 
cipantes. El esfuerzo por celebrar debidamente a los santos es un esfuerzo 
invertido en asegurar continuidad a su especificidad como pueblo o a su 
forma de ser “pueblerinos”, diferentes de sus vecinos mestizos urbanizados; 
en otras palabras, una separación evidente entre los ámbitos de lo local y 
lo global. 

Los procesos sociales que se entrecruzan en la dinámica de la religiosi- 
dad popular en estos contextos culturales favorecen el desarrollo de las redes 
sociales que cohesionan la comunidad y optimizan su funcionamiento en 
lo económico y político. Esto favorece la integración de los individuos y los 
grupos dentro del pueblo, lo cual fortalece los lazos de parentesco o amistad 
y amplía los vínculos dentro y fuera de éste. 

No podemos dejar de mencionar el impulso que esta dinámica propor- 
ciona a la identidad, pues se desarrollan actividades comunes donde el bene- 
ficio se comparte. La participación colectiva intensa en estas actividades crea 
un referente común en el santo, el trabajo, la fiesta, la diversión, los gastos y 
los beneficios que no recaen en un particular, sino en el grupo. 

Impulsada por su lógica interna, el ritual engrana lo económico, político, 


social y religioso, lo que ayuda a amalgamar una forma de existencia social 
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concreta, que responde a las necesidades y antecedentes concretos del lugar 
donde se origina. La memoria que el pueblo guarda de su pasado le ayuda a 
definir su identidad, en una continuidad, que no sólo es referencia al mismo 
pasado, sino una proyección hacia lo venidero, donde la acción presente es la 


que asegura dicha continuidad. 


TRES EJEMPLOS DE TRADICIÓN ORAL DESDE 
LA ETNOGRAFÍA CONTEMPORÁNEA 


La escobita del casamiento en Xalatlaco, México 


La palabra náhuatl huehuetlahtolli significa literalmente “palabra de los 
viejos”, la cual es una expresión literaria llena de belleza poética y de un 
profundo carácter ético. Conocemos algunos ejemplos de estas expresiones 
lingüísticas gracias a los cronistas del siglo xvI que registraron varios discur- 
sos festivos llenos de una propuesta moral, sentido existencial y valores cul- 
turales. Dichos ejemplos provienen directamente de informantes indígenas 
que los conocieron y vivieron en la época prehispánica. Sin embargo, desde 
la etnografía contemporánea, es posible encontrarnos aún en comunidades 
indígenas, o bien de origen indígena, con formas de expresión oral pronun- 
ciadas en contextos rituales y expresiones poéticas en lenguas indígenas, que 
recuerdan mucho a la forma y estilo de los huehuetlahtoll,. 

Actualmente, aún se conserva la tradición oral de esos huehuetlahtolli, 
mezclada con diversos elementos del cristianismo. Pero lo sorprendente es 
que se conserve la manera de transmitir esos valores morales de padres a 
hijos de un modo eminentemente indígena después de tanta violencia — 
expresa y velada—, que durante más de 500 años han experimentado estos 
pueblos. Se trata de un nuevo sentido educativo: la educación como resisten- 


cia y sobrevivencia cultural. 


224 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 210-240 


La tradición oral en contexto religioso como refugio de intersubjetividad frente al embate 


despersonalizador de los proyectos modernizadores en México 


Como ejemplo, cito una experiencia en Xalatlaco, comunidad náhuatl 
del Estado de México, en el municipio del mismo nombre; se ubica en un 
valle entre Toluca y la Ciudad de México. Me refiero a la sobrevivencia de 
un huehuetlahtolli que dirige la madrina a su ahijada, un día antes de su boda. 
Es una ceremonia exclusivamente femenina. En presencia de su madre, la de 
su esposo, abuelas y otras mujeres invitadas de su familia, la madrina entrega 
a la ahijada una pequeña escobita de palma, delicadamente adornada con 
diamantina y pequeños símbolos tejidos en palma, a saber: palomitas, ratitas, 
canastos, escobitas, mazorcas, estrella, remolinos, caminos buenos que son 
rectos y caminos malos que están tejidos en espiral. Luego, se dirigen a la 
novia las siguientes palabras, mientras se le entrega la escoba y se tocan los 


símbolos correspondientes: 


Bueno niña, ya te vas a casar; 

tu marido te bajó las estrellas y por eso te vas a casar con él. 
Tú debes saber ciertas cosas en tu hogar; 
debes barrer la basurita que hay por allí, 

y guardar tus cositas en tus chiquihuites, 
para que tu casita esté siempre limpia 

y no haya ratitas corriendo por allí. 

Tú te debes creer sólo de tu marido, 

y él se debe creer sólo de ti; 

uno al otro nada más se deben creer, 
porque, si no, si le andan creyendo a la gente 
lo que dice por acá y por allá, a los chismes, 
entonces van a caer en el remolino 

y no saben dónde van a parar. 

Por eso, sólo créele a tu esposo y 


que él te crea sólo a ti.” 
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En otra versión, una mujer casada, habitante también del pueblo de 226 
Xalatlaco, desde lo que resguardaba en su memoria, dijo en esa ceremonia 


lo siguiente: 


Todo tiene significado: ve viendo (la escoba) para entender cómo son las cosas. 

La estrella que el joven te bajó a ti, su novia, para convencerte, para que tú vayas al 
lado de él. Te bajó las estrellas. 

Cuando ya hicieron su compromiso, se dan un beso de compromiso los pichoncitos 
(se toman las palomas y se hace que se besen en el pico). Ya tienen su compromiso 
y entonces que nunca se crean ni el hombre ni la mujer los chismes, porque si lo 
hacen se meten en el remolino, para descomponer. 

Nunca se deben creer de otros. 

Que la mujer barra (se toma la escobita que cuelga), porque luego anda de aquí para 
allá basurita y crecen ratitas. 

El hombre va a arrimar la mazorca, porque es necesario que dé lo principal para el 
sostenimiento de la casa: la mazorca para las tortillas. 

Cuando uno va por un buen camino, entonces forma su hogar. Pero cuando los hom- 
bres se creen de los que se les atraviesan en la calle, que nunca faltan, entonces aga- 
rran su camino malo que descompone el hogar, que engaña, que ya no son perfectos. 
Una mujer que busca formar su casa tiene que sembrar una for; tiene que estar lim- 
pia su casa (se toma la escobita que cuelga), tiene que guardar sus cositas (se toma el 


chiquihuite o cesto) para que todo esté limpiecito. 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 210-240 


Es todo.** 


Sorprende esta preservación cultural en un proceso de continuas re- 
formulaciones a lo largo del tiempo. Se trata de la manera indígena de edu- 
car, transmitida de padres a hijos, sin que medie una institución más allá de 


la propia familia. 
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Parentescos y decisiones de los santos en las comunidades 


de ascendencia indígena 


En la investigación etnográfica realizada de 1997 a 2004, pude registrar la 
peregrinación de Tilapa (pueblo vecino de Xalatlaco, de origen otomí) a Chal- 
ma. En dicha procesión, que pasa por Xalatlaco, llevan la imagen del divino 
Salvador a visitar a su hermano, el Cristo de Chalma. Durante el trayecto, los 
tilapenses se detienen en dos momentos: en la parroquia para saludar a la 
Virgen de la Asunción y en el barrio de san Juan para saludar al santo del 
mismo nombre. Los regidores de la parroquia y los mayordomos de san Juan 
organizan los preparativos para la recepción y disponen comida y bebida para 
la gente. 

Los mayordomos de Xalatlaco no tienen obligación alguna con otras pe- 
regrinaciones que pasan por su territorio, salvo ofrecer agua y permitir el uso 
de sanitarios. Las relaciones de los mayordomos ad intra de la comunidad son 
muy claras. Sin embargo, en circunstancias especiales, asumen obligaciones 
con otra comunidad que los visita. Dichas obligaciones ad extra son recípro- 
cas, pues tanto los tilapenses son atendidos por los regidores de la Asunción y 
los mayordomos de San Juan, como también estas mayordomías son tratadas 
con especial cuidado cuando asisten a la fiesta del Santo Santiago en Tilapa. 

Una situación semejante refiere Gilberto Giménez” en San Pedro Atlapul- 
co, Estado de México. Este autor cuenta que, en enero, San Pedrito peregrina 
al santuario de Chalma y recibe un trato muy especial. 

Hay una frecuente e intrincada relación entre poblaciones auspiciada por 
las fiestas de los santos —como Mazatepec y Ocuilan—, de los cuales en 
ocasiones se sostiene que son los mismos, aunque el Cristo del Calvario es 
de bulto y su fecha data de 1537, y el de Mazatepec está pintado sobre la roca 
plana y su fecha de aparición data del 14 de septiembre de 1826. Lo único 


que los asemeja es su tono marcadamente oscuro. En otros lugares, como 
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en Amayucan, Morelos y Tepalcingo, Morelos, se sostiene que sus cristos 
son gemelos. En Atlatlahucan, Morelos, veneran al mismo Cristo que en el 
santuario de Tepalcingo y, sin figurarse parentescos, lo importaron tal cual; 
incluso su fiesta es mucho más importante que la del santo patrono Marcos. 

Amecameca, en el Estado de México, tiene también su santo: el Señor 
del Sacromonte; entra al ciclo de ferias de Cuaresma y su celebración es 
el primer viernes de este tiempo litúrgico, pero con celebraciones especiales el 
miércoles de ceniza. Llama la atención que los mayordomos del Sacromonte 
van a Chalma el miércoles previo al día de fiesta, a prepararse para su cele- 
bración; luego, regresan caminando, previendo llegar a tiempo para ultimar 
detalles y celebrar el Carnaval el miércoles de ceniza, lo cual repite lo que 
más arriba señalé en el caso de Ocuilan: Chalma se convierte en un referente 
de inicio para el ciclo. 

Antes mencionamos que el Señor de Chalma es hermano del Divino 
Salvador de Tilapa, Estado de México, compadre de san Pedrito de san Pe- 
dro Atlapulco, Estado de México, pero además forma parte de la hermandad 
de siete cristos del Valle del Mezquital, nombrados genéricamente como Los 
siete señores otomíes. 

El vínculo de parentesco se extiende, ya que en su hermandad con el 
Cristo de Otatitlán (Veracruz), el Cristo de Esquipulas (Guatemala) y 
el Cristo Negro de Tila (Chiapas), se abren inmensos universos a otras es- 
feras devocionales con las que hay interacción y donde las fronteras parecen 
desdibujarse. En consecuencia, marca una sucesión de jerarquías sagradas 
donde los territorios se articulan a partir del amparo a imágenes de orden 
sagrado que ejercen su dominio y protección sobre sus devotos, quienes a 
su vez encuentran refugio para sus penas materiales y espirituales en estos 
personajes numinosos, pero también necesidades de orden político-territo- 
rial-identitario que requieren un tipo de legitimación que ni el Estado ni la 


Iglesia confieren. 
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Si seguimos la pesquisa hacia el sur del continente, rebasando los límites 
de Chiapas y Guatemala, encontraremos el Cristo de Arena Blanca, en Yoro, 
Honduras y el Cristo del Sauce, en Nicaragua, ambas extensiones del Cristo de 
Esquipulas, hermano del Señor de Chalma. En Panamá, está el Cristo Ne- 
gro de Portobelo, quien también es pariente del Señor de Chalma y del de 
Esquipulas. Esta red de relaciones —tan compleja y enmarañada para nues- 
tra mirada— es completamente lógica y estructurada para las comunidades 
locales involucradas en estas dinámicas constelaciones devocionales, que son 
motor de movilidad social regional y fuerza centrífuga de aglutinamiento 
devocional e identitario. Este intrincado proceso cultural se mantiene vivo y 
con vigor gracias a la tradición oral; es reflejo de la vitalidad cultural de estos 
pueblos. 

En este sentido, vale la pena recordar trabajos como los de Robert Sha- 
dow y María Rodríguez, quienes analizan este mismo fenómeno en el cual 
ciertas localidades poblanas acuden a Chalma el lunes antes del miércoles de 
ceniza —fecha que da inicio al ciclo de ferias—, lo cual convierte al Señor 
de Chalma en el centro jerárquico de estas devociones regionales. Afirman 
los autores: “Las peregrinaciones poblanas que acuden a Chalma en estos 
días constituyen apenas uno de los múltiples flujos o epiciclos regionales que 
en conjunto integran el sistema peregrinacional organizado en torno al culto 
del Señor de Chalma”.** 

La referencia a los Siete cristos hermanos o los Siete señores otomíes es común 
en el Valle del Mezquital, Hidalgo. El listado de ellos varía de un sitio a otro, 
pero el número siete se mantiene invariable. Incluso en Chalma, Ixmiquilpan 
y el Arenal, la referencia a los cristos más poderosos coincide. De acuerdo 
con Sergio Sánchez Vázquez,” los Siete señores hermanos son 1) el Señor de 
las Maravillas de El Arenal, 2) el Señor de Jalpa, Ixmiquilpan, 3) el Señor 
del Santuario, Cardonal y 4) el Señor del Buen Viaje, todos de Hidalgo; 5) 


229 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 210-240 


Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes 


el Señor de Chalma y, de la Ciudad de México, 6) el Cristo de Santa Teresa 
y 7) el Cristo Negro del Veneno. 

Si bien estos cristos son considerados ricos y poderosos, hay que destacar 
la primacía del Señor de Chalma, pues es quien concede los milagros más 
difíciles. Por tal motivo, en la jerarquía de los personajes de orden sagrado, el 
Señor de Chalma ocupa el lugar más alto. 

También en Michoacán se identifica otra hermandad; se trata de los 
Cuatro Cristos Hermanos de los Purépechas: 1) el Cristo de san Juan, 2) 
el Cristo de Tingambato, 3) el Cristo de Zopoco y 4) el Cristo de Santa Fe. 

Sigamos con Amecameca, ahora en relación con el Santuario de Tepal- 
cingo, Morelos. En esta comunidad, en la iglesia de San Martín, hay una 
imagen del Señor del Sacromonte que cuenta con una mayordomía. El lunes 
santo, los mayordomos transportan la imagen a Amecameca, donde son re- 
cibidos por los mayordomos nativos. Dejan la efigie y regresan a Tepalcingo. 
Semanas después —en junio—, los mayordomos de Amecameca van a Te- 
palcingo a regresar la imagen del Señor del Sacromonte. 

Antes de dejar de lado al Señor del Sacromonte, cabe mencionar que 
Milpa Alta también tiene el suyo con su mayordomía, la cual asiste anual- 
mente a Amecameca. Pero sigamos con Tepalcingo, a quien corresponde el 
tercer viernes de cuaresma y la portada de la iglesia que cada año es colocada 
por una delegación proveniente de Iztapalapa, en la Ciudad de México. Di- 
cha delegación es parte de los organizadores del vía crucis que se lleva a cabo 
cada año en esta alcaldía. 

En Tlayacapan y Tepoztlán, ambos en Morelos, hallamos la Virgen del 
Tránsito. Según refieren los tlayacapenses, esta virgen estuvo antes en Te- 
poztlán, pero la llevaron a Tlayacapan para que fuera remozada, pues ahí 
había buenos restauradores de imágenes. Tan pronto estuvo lista, se avisó a 
los tepoztecos para que la recogieran. Pero cuando éstos quisieron llevársela, 


la imagen se puso tan pesada que no pudieron moverla. Entonces, se quedó 
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en Tepoztlán. El cuarto viernes de Cuaresma, se organiza una peregrinación 
de Tepoztlán a Tlayacapan a la iglesia de la Virgen del Tránsito; cuenta con 
mayordomía en ambos lugares y, aunque más aislada, en ese misma fecha 
también en Milpa Alta peregrinan a la Virgen del Tránsito de Tlayacapan. 

En los datos de campo que someramente hemos expuesto, destaca la 
compleja red de interrelaciones entre pueblos de una misma región, cercanos 
y lejanos, auspiciados en la tradición oral, la figura de los santos y sus paren- 
tescos —en algunos casos— o decisiones —en otros—, como la Virgen del 
Tránsito que se quiso quedar en ese lugar y hermanó a dos poblaciones, lo 
cual queda amparado y resguardado bajo la tradición oral de un pueblo. 

En todo caso, los entes sagrados que presiden los pueblos que habitan 
deben movilizarse para corresponder a visitas, rendir pleitesías y mantener 
relaciones con otros seres —también sagrados— que moran en otros lugares 
y cuyas poblaciones se hermanan mediante sus santos protectores. Así pues, 
destacamos la interrelación entre pueblos de una región que se auspicia bajo 
la tutela de los santos en la dinámica de la religiosidad popular bajo influen- 


cia cultural indígena. 


La procesión de las ánimas: la tradición oral tejiendo 
la trama social de un ethos colectivo 


La celebración del Día de Muertos en México se viste de una explosión 
de colores, olores y sabores. La concepción de la muerte que subyace en las 
ofrendas a los muertos alude no a un cese de la vida, sino a su prolongación 
en otras posibilidades, formas y un lugar desconocido, desde donde las redes 
sociales trascienden el acontecimiento de la defunción. Aun después de años 
del deceso, vivos y muertos conviven en armonía y afecto; se trata de una 
concepción social sui generis, en la cual los lazos de convivencia social preva- 


lecen con vigor y dinamismo. 
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En los contextos urbanos, posmodernos y ultratecnologizados, el vínculo 
con la tierra, la naturaleza y los entes divinos que pueblan el paisaje se ha per- 
dido paulatinamente y la tradición del día de muertos se conserva a un nivel 
folclórico de referencia identitaria más bien manipulada desde las instancias 
educativas y gubernamentales. Pero en el campo mexicano es otro cantar. 
Las comunidades campesinas de ascendencia indígena son depositarias de 
una tradición ancestral que se transmite con fuerza y entusiasmo. El vínculo 
con la tierra a través de la actividad agrícola hace que la ritualidad contemple 
no sólo a los entes divinos presentes en el entorno natural, sino también a 
los muertos que se integran a la actividad agrícola como almas. “Los muertos 
trabajan”, ha insistido Catherine Good,” desde años, en sus investigaciones 
antropológicas. 

Desde este contexto tradicional, la ceremonia del Día de Muertos es un 
asunto de justicia y reciprocidad con los difuntos que reciben su parte en la 
ofrenda por el trabajo aportado en la actividad agrícola y una nueva cosecha. 
Recordemos que la celebración de muertos, en noviembre, se ubica general- 
mente en el periodo de cosecha del ciclo agrícola del maíz. En este sentido, 


Signorini apunta lo siguiente: 


El afectuoso encuentro anual. En verdad es el afecto o por lo menos su demostra- 
ción expresada en el recuerdo y éste a su vez en una serie de actos beneficiosos para 
las dos partes interesadas lo que permite el acercamiento espacial de ambas después 
de la cesura impuesta por la muerte, con la anulación de la corporeidad. Pero tam- 
bién es verdad que los muertos son entidades ambiguas, caracterológicamente hu- 
manas, pero dotadas de poderes que están negadas a los hombres. El afecto, el amor 
se mezcla con un sentimiento de envidia hacia los que todavía gozan de lo que ofre- 
ce la vida terrena: una envidia que parece encontrar desahogo en el castigo que 
inflige a los individuos que de algún modo no los respetan [...] los muertos están 


“constitucionalmente” hambrientos de vida, al punto de que se apoderan de la vida 
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de los hombres si éstos no les ofrecen en abundancia otro alimento que contenga 
las sustancias vitales de las que están ávidos [...] si una de sus funciones es la de 
asegurar la continuación de la vida, en cierto sentido necesitan ser reaprovisionados 


de ella, creando así esas espirales de muerte-creación de vida-muerte.” 


La propia ofrenda es un sentido esfuerzo por agradar y agasajar a los 
muertos, no en la ambigúedad y anonimato de una referencia general a ellos, 
sino al papá, la mamá, el abuelo, la abuela, el hijo y todos aquellos que se han 
adelantado al más allá. Es un asunto tan personal que se cuidan todos los 
detalles en cuanto a la personificación de la ofrenda: el atole soplado en taza 
pequeña para que el niño muerto no se queme al beberlo; el chocolate amar- 
go y sin azúcar para el abuelo, porque así le gustaba; los tamales sin chile para 
los niños; el refresco específico del tío, la marca de cigarros del papá, etcétera. 

No es de extrañar que en la tradición oral de estos pueblos sean fre- 
cuentes las leyendas en torno al tema para reforzar esta práctica ritual. Por 
ejemplo, en Michoacán y Oaxaca, una historia muy recurrente habla de la 
procesión de las ánimas que se aparece a los vivos que ya no quieren ofrendar. 
Veamos el relato. 

Cuentan que, en la noche del 2 de noviembre, una persona que dejó de 
poner ofrenda a sus muertos, porque lo consideraba una pérdida de tiempo 
y una “superstición, escuchó el tumulto que pasaba fuera de su casa. Cuando 
se asomó por la ventana, vio la procesión de ánimas que regresaba al lugar de 
los muertos; iban muy contentas, platicando y cargando gustosas la comida, 
bebida y flores que sus familiares les ofrendaron. Todas avanzaban con alga- 
rabía por la calle, iluminadas por los cirios recibidos en la ofrenda. Presumían 
lo que cada una había recibido e intercambiaban cosas que se les antojaban 
de las otras ofrendas; Incrédulo, el protagonista de esta historia reconoció 
gente con la que había convivido. Detrás de esta larga procesión, en pe- 


numbras, los padres del espectador pasaron apesadumbrados y llorosos, con 
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ropas roídas, las manos vacías y sin consuelo alguno, pues nadie les dio nada 
en la ofrenda. Cuando pasaron frente a él, alcanzó a escuchar sus lamentos: 
“Ingrato mijo, que nunca se acuerda de nosotros”. “Ya olvidó todo lo que 
hicimos por él mientras vivimos”. 

Otra versión de esta historia refiere que el hijo que ya no ponía ofrenda 
fue imprecado por sus familiares; harto y para que no lo molestaran más, co- 
locó un atado de rastrojo en una mesa. En la noche de muertos, lo despertó 
el bullicioso paso de la procesión de las ánimas, rebosante de regalos; al 
final del alegre cortejo, sus padres avanzaban cabizbajos, cargando su hato 
de pastura. 

En algunos lugares de Michoacán, se cuenta que los muertos olvidados 
se prenden un dedo para aluzarse durante el camino de regreso: nada tienen, 
puesto que nada les ofrendaron. 

Existen muchas variantes de este tipo de narraciones, pero todas coin- 
ciden en resaltar la ingratitud de quien olvida y el pesar del olvidado, así 
como en el desenlace: quien no creía empieza a creer y no vuelve a fallar en 
ofrendar cada año. 

En cuanto a las ánimas, viene a colación lo escrito por Catalina Rodrí- 


guez, desde su experiencia con los chontales: 


Se hace referencia concretamente a las ánimas de lo que se podría llamar nuestros 
muertos, entendiendo por ánima o sombra “el principio vital etéreo” propio del ser 
humano, que se encuentra alojado en su cuerpo desde su nacimiento, pero que 
puede vivir independientemente de él [...] Por nuestros muertos se entiende las ánimas 
de los familiares ascendientes, descendientes o colaterales de los miembros de un 
grupo doméstico, que han fallecido y a los que por lo menos uno de los miembros 
recuerda. Tienen la cualidad de ser viajeras, y por eso es más factible que puedan 
comunicarse con los santos e interceder por los vivos [...] Si consideramos a las 


ánimas como integrantes del núcleo doméstico, es posible ver los rituales funerarios 
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y de culto a las sombras como expresiones de la organización social, específicamen- 
te de un tipo de relaciones sociales. Quizá entonces sea más correcto verlos como 


actos sociales con sentido religioso, en lugar de actos religiosos con sentido social.” 


Así, se confirma que la concepción de alma entre las comunidades cam- 
pesinas de origen indígena en México, a pesar de retomar el término del 
mundo occidental mediante el cristianismo, incluye su propia cosmovisión 
en cuanto al destino post mortem del núcleo imperecedero humano y la ac- 
tividad que sigue realizando en su nuevo estado existencial. Por lo tanto, 
debemos entender que la insistencia en las obligaciones rituales para con las 
almas, en contexto cultural indígena mesoamericano, nos abre a un horizonte 
de sentido muy diferente del de Occidente, aunque implique una concepción del 
ser humano compuesto por cuerpo y alma. Asimismo, nos ofrece una expli- 
cación muy original del problema de la muerte y la trascendencia humana, 
lo que definitivamente sugiere una procedencia cultural autóctona que se 
transmite mediante la tradición oral. 

De una u otra forma, todos estos rituales presentan una concepción de 
la vida y la muerte que excluye la barrera impenetrable entre el más allá y el 
más acá. En cierto sentido, la trascendencia a la que llega el difunto nunca 
es tan trascendente como para divorciarse de la inmanencia de este mundo, en 
el aquí y el ahora. Dicho de otro modo, es otra cosmovisión, donde las reali- 
dades de este y el otro mundo parecen resumirse en este único universo con 
potencialidades diferentes (las almas pueden hacer cosas que los vivos no). 
Se trata, en suma, de una concepción del cosmos donde los ámbitos de lo 
divino, la naturaleza y los humanos vivos y muertos interactúan en un cons- 
tante intercambio de bienes y relaciones, a imagen y semejanza de las redes 


de solidaridad y organización social que viven estos grupos culturales. 


239 


Urdimbre y Trama, año1, núm.2, julio-diciembre 2023, pp. 210-240 


o Dorantes 


Da 


n 


Ramiro Alfonso Gómez Arza 


CONCLUSIÓN 


Tal como se ha desarrollado, el proceso de globalización no sólo involucra 
las economías nacionales orientadas hacia la homogenización en vistas a ob- 
tener rendimientos mayores y más controlados por un pequeño grupo de 
poder que resulta aparentemente inexistente, como si el proceso fuera anó- 
nimo y con vida propia. También resultan involucradas intrínsecamente las 
culturas de aquellos lugares que se integran a esta avalancha, pues si, por un 
lado, las principales repercusiones son políticas y económicas a nivel nación, 
por el otro, las culturas locales se ven brutalmente golpeadas por un mode- 
lo de irrupción repentina en su proceso histórico autóctono, frente al cual 
generalmente no pueden sobrevivir como entidades culturales diferentes y 
originales. 

La fuerza de la globalización es tal que es difícil pensar que se detenga o 
que cambie radicalmente el modelo con tal de respetar a las culturas locales. 
Lo común en este proceso es que dichas culturas entran en un proceso de 
integración abrupta, de manera que se disuelven los pilares tradicionales en 
los cuales descansan sus estructuras originales, culturalmente hablando. 

El porvenir de las innumerables culturas locales aparece incierto y fran- 
camente turbio. Sin embargo, algunos lugares han sido capaces de integrarse 
a partes del modelo globalizante, sin ser absorbidos por el remolino. Es decir, 
de alguna manera, han podido integrar sus economías locales al modelo ca- 
pitalista exterior a sus comunidades sin por ello perder su identidad cultural 
ni sus formas tradicionales de reproducirla, con lo cual también conservan 
sus cosmovisiones y modos de organización social en un creativo y dinámico 
proceso de reinterpretación, readaptación y refuncionalización de tradiciones. 

¿Cómo lo logran?, ¿qué mecanismos emplean?, ¿qué estrategias sociales 
usan para conseguirlo? Me parece evidente que la tradición y ciertas for- 


mas concretas de ella, tales como la vivencia religiosa y los rituales que la 
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sustentan, la cosmovisión propia de un pueblo y las redes sociales que se 
sostienen y refuerzan a partir del trabajo conjunto para hacer praxis esas 
tradiciones, se convierten en auténticas regiones de refugio” para las culturas 
locales. Enfoques de este tipo permiten una interpretación donde el otro — 
no considerado en la historia “oficial”— tiene cabida no como mero agente 
pasivo receptor de todo lo que se le impone, sino como una fuerza en relación 
dialéctica con la instancia hegemónica, donde se dan reacomodos, negocia- 


ciones y rupturas. 
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n este texto se presenta una breve reseña sobre el libro coordinado 
por la doctora Alicia María Juárez Becerril, Los animales del agua 
en la cosmovisión indígena: Una perspectiva histórica y antropológica, 
publicado por el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antro- 
pología Social (cresas) y El Colegio de Michoacán, en México, 2022. 
Como Johanna Broda señala en el prólogo de dicha obra, aun cuando 
“en el presente volumen se aplica un enfoque histórico a partir de evidencias 
prehispánicas, la mayoría de los capítulos son resultado de investigaciones 
etnográficas. Sus autores son antropólogos que derivan su información de 
investigaciones de campo, es decir, han generado información empírica 
de primera mano o interpretan evidencias materiales, o sea, objetos que per- 


tenecen al culto al agua” (p. 25). 


Instituto Intercontinental de Misionología, Universidad Intercontinental, México. 


Los animales del agua en las cosmovisiones indígenas: personajes centrales en 


la convivencia entre el mundo y lo sagrado 


Lo anterior evidencia una larga línea de continuidad en territorios 
indígenas, en la que puede establecerse una liga coherente entre el pasado y 
el presente. No es una línea entendida como preservación inmutable de prác- 
ticas e ideas fijas y férreas, en una supuesta idea de pureza cultural. Más bien, 
se refiere a una continuidad de procesos culturales de gran duración, donde 
la cosmovisión de los pueblos indígenas americanos se ha confrontado con 
diversas situaciones históricas y ha logrado asumir los cambios necesarios 
para sobrevivir, de manera que le permita la preservación cultural con una 
identidad social que operativamente integra su tradición, y sus transforma- 
ciones y ajustes históricos a una realidad siempre cambiante. 

El libro da cuenta de estos procesos en diferentes contextos indígenas 
tanto de México, como de Perú y Guatemala. Sus páginas contienen refe- 
rencias a los mexicas en el Templo Mayor, los nahuas y mayas contemporá- 
neos, entre ellos, tzotziles, tzeltales, tojolabales, zoques de Chiapas, quichés 
de Guatemala, los niguas de Puebla, Teotihuacán y el lago Titicaca, situado 
en las alturas andinas entre Perú y Bolivia. 

La riqueza condensada en este libro radica en la multiplicidad de 
casos presentados y culturas indígenas integradas en diálogo y confrontación 
comparativa y en la multidisciplina de los autores involucrados, historiadores 
y antropólogos, que son la base enunciada desde el título de esta obra colecti- 
va. Además, adquiere relevancia por los aportes desde la biología, la etnohis- 
toria, la arqueología, la geografía, la zoología, la etnozoología, la psicología, 
la física y la espeleología. De manera destacada, los saberes, tradiciones, prác- 
ticas y creencias de las poblaciones indígenas contemporáneas se integran y 
conviven con estas perspectivas disciplinarias desde la academia. Todos los 
enfoques desembocan en un caudal común: el papel de los animales del 
agua en las cosmovisiones indígenas en perspectiva histórica, y que estos 


pueblos aún hoy lo asignan con una línea que ata a un pasado vivo, dinámico, 
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variable y vinculante, como tradición que se renueva, como transformación 
que permite la permanencia en medio del cambio. 

Así, los personajes centrales de este compendio serán los animales re- 
lacionados con el agua y la lluvia: delfines de río, vaquitas marinas, manatíes, 
mantarrayas, tiburones, víboras, cocodrilos, lobos marinos, ranas y sapos, ca- 
racoles, estrellas de mar, erizos, corales, peces (globo, sierra y espada), tortu- 
gas, lagartijas, arañas, aves (especialmente acuáticas y migratorias),' gusanos, 
langostas y grillos, luciérnagas, sanguijuelas, ajolotes, mariposas, zopilotes, 
guacamayas, chachalacas, chicharras, jaguares, venados, cenzontles, gavila- 
nes, cangrejos. 

Estos animales se integran con otros seres del agua de orden mitoló- 


gico y meteorológico: 


e la sirena, 

e el ahuizotl, 

e los tlaloques, 

e los coatonalle (que hacen brotar el agua desde adentro de la tierra), 

* los quiyauhteotonalle (rayos que habitan en el cielo y traen la lluvia), 

e  Chinentle (la Gran Víbora), 

+ Xicouatl (la serpiente de fuego), también llamada mazacouatl, (serpiente 
venado), 

+ Tsabuatsan (serpiente de siete cabezas), 

e el Dueño del Monte, 

e el Dueño del Agua, 

e  Chanco, 

e  Apanchaneb, 


-+  Apantlacatl (señor del agua, consorte de Apanchaneh: San Juan), 
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e Ameyalli (fuente de agua: San Cristóbal), y sus ayudantes: Ahuicaneh 
(acarreadores) y los Amocuitlahuianeh (vigilantes), los Atlahtlanineh (pe- 
didores del agua). 


El telón de fondo de estos personajes es una cosmovisión que considera a 
la tierra como interconectada a través del espacio subterráneo con el mar, y a 
los cerros como enormes bodegas donde se preserva el agua y la abundancia 
agrícola. Todo ese espacio está habitado por entidades sagradas que inte- 
ractúan con los entes naturales, las fuerzas de la naturaleza y el ser humano, 
trabajando en lo que a cada una corresponde y según su naturaleza. Aquí, el 
ritual se inserta como el espacio y posibilidad humana de injerencia directa 
en el devenir de los acontecimientos mediante la intervención humana ritual. 

Estos animales se vinculan con los fenómenos meteorológicos —las 
nubes, la lluvia, la tempestad, el granizo, el viento, remolinos, relámpagos, 
arcoíris— y también con los cuerpos y reservorios de agua —manantiales, 
lagunas, ríos, ojos de agua, pozos, mar—, en un complejo cosmovisional que 
irremediablemente lleva a concebir al temporal como controlable; hay in- 
jerencia humana en el proceso atmosférico, y el ser humano cuenta con la 
capacidad de interactuar con los entes naturales y las fuerzas atmosféricas 
para lograr un buen desarrollo del ciclo agrícola. 


Expresa Johanna Broda: 


Los animales del temporal se inscriben en el seno de una cosmovisión milenaria y 
resignificada, construida históricamente a través de la observación e interacción con 
el paisaje, que nos permite interpretar que así como la planta y la semilla eran unos 
marcadores de tiempo, cíclico y estacional, existía igualmente una multitud de fenó- 
menos naturales que permitía a los antiguos mexicanos codificar el curso del tiempo, 


tales como las señales de los animales, así como otros elementos de la naturaleza, 
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destacando las cuevas y barrancas, la luna, las nubes, el arcoíris, los relámpagos, los 


remolinos, los vientos, entre otros (p. 96). 


La reflexión anterior se complementa muy bien con las palabras de Ale- 
jandra Gámez: “La ética cultural comunitaria expresada en las formas de re- 
lación con las deidades a través de la reciprocidad, todavía es un mecanismo 
importante de cohesión social y reproducción cultural” (p. 221). 

Así, pues, el eje animales del agua-cosmovisión-meteorología-ciclo agríco- 
la del maíz-especialistas rituales-ritual debe considerarse de manera holísti- 
ca, pues presenta una visión integrada y coherente de la vivencia cultural de 
estos pueblos desde su propia originalidad cultural. Enfatizamos: desde su 
propia cosmovisión e interpretación del mundo, y no desde lógicas culturales 
ajenas a su propia identidad sociocultural. Por consiguiente, la obra que aquí 
reseñamos es un valioso aporte, pues apunta a la revaloración y preservación 
cultural de estos grupos y sus contribuciones a la humanidad desde su propia 
singularidad. 

En “Animales, señales y agua: la fauna y sus presagios sobre el temporal 
en pueblos mayas contemporáneos”, Fernando Guerrero Martínez señala: 
“La observación de la naturaleza por parte de los pueblos indígenas ha sido 
central en la formación de su visión del mundo. El reconocer la periodicidad 
de los fenómenos naturales a través de los años, los cambios temporales en 
la vegetación, el clima y la conducta de los animales, les han conferido cono- 
cimientos y pautas prácticas para desarrollarse en un mundo que han sabido 
aprovechar e interpretar” (p. 141). 


Para concluir, cito a Bernardo Rodríguez Galicia y Raúl Valadez Azúa: 


La arqueozoología mexicana es un área de investigación en la cual el enfoque inter- 
disciplinario es no sólo deseable, sino indispensable, pues [...] el entender cómo era 


aprovechado un recurso animal implica verlo desde múltiples puntos de vista, desde 
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lo estrictamente biológico y terrenal hasta lo más simbólico y abstracto. Reconocer 
el uso de un recurso no tiene gran valor si sólo nos limitamos a la afirmación de 
que se utilizaba; antes bien, es indispensable compenetrarnos en las bases culturales 
sobre las cuales se asentaba la valoración del mismo para comprender el impacto 
que tenía dentro de la cultura estudiada. Paradójicamente, conforme avanzamos en 
este juego en el cual lo biológico y lo antropológico se van alternando dentro de 
nuestra búsqueda de información, más necesitamos entender los procesos naturales 


para explicar las pautas culturales (p. 317). 


La Naturaleza y la actividad humana en toda su complejidad —económi- 
ca, social, simbólica, religiosa, mitológica— lleva a un complejo universo de 
interrelación de las diferentes facetas de la vida humana encaminada a garan- 
tizar su subsistencia material, lo cual se imbrica en el tejido de la cosmovisión 
que da forma y sustento a la peculiaridad de forma de ser en el mundo de 
un grupo cultural. Se trata del proceso sociocultural del cual dan cuenta los 
textos que integran este volumen colectivo. 

Dividido en tres partes, compila quince textos de diversos autores cu- 
yas adscripciones institucionales dan cuenta de un alcance interinstitucional, 
pues, además del aparte del cresas y el Colegio de Michoacán —que cobi- 
jan editorialmente este libro—, se involucra el Instituto de Investigaciones 
Históricas de la Universidad Nacional Autónoma de México (unam), sede 
que vincula a investigadores de la Universidad Veracruzana, la Benemérita 
Universidad Autónoma de Puebla, el Instituto Nacional de Antropología e 
Historia, la Escuela Nacional de Antropología e Historia, varias instancias 
de la unam —el Instituto de Investigaciones Filosóficas, el Instituto de In- 
vestigaciones Antropológicas, la Facultad de Ciencias Políticas y Sociales, el 
Centro de Investigaciones Multidisciplinarias sobre Chiapas y la Frontera 
Sur—, la Universidad del Tepeyac, la Comisión Nacional de Áreas Naturales 


Protegidas, la Pontificia Universidad Católica del Perú, la Universidad Na- 
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cional de San Antonio Abad del Cuzco y el Departamento de Antropología 248 
del Franklin and Marshall College. 


NOTAS 


1 En su aporte a esta obra, Arturo Gómez señala que “entre los animales que anun- 


cian alteraciones del tiempo se encuentran las aves, ya que su capacidad de vuelo les 


permite transitar en amplios espacios territoriales, incluso a distancias muy largas. La 
presencia de los pájaros migratorios indica los cambios estacionales entre la época de 
secas y la de lluvias; los vuelos en el cielo auguran las precipitaciones o las alejan. Los 
cantos, graznidos y comportamiento concretos tienen relación con las formas en que se 
presenta la presión atmosférica y sus efectos sobre el clima, particularmente en las ma- 
neras en que llegan las aguas pluviales. El sobrevuelo de los zopilotes sobre las milpas 
es señal de que las lluvias van a beneficiar y, por el contrario, el gavilán pronostica el sol 
y la sequía; el canto tumultuoso de los tordos indica sequía prolongada y hambruna, y 
lo mismo se dice de los chillidos del papan en el centro de las milpas. Las chachalacas 
llaman las aguas torrenciales y los cotorros anuncian la tempestad; el graznido del tu- 
cán es buena señal de lluvias benéficas y constantes, mientras que las garzas y los patos 
auguran calamidades provocadas por los huracanes. La presencia de los mirlos, prima- 
veras y sus prolongados cantos auspician las lluvias necesarias para el crecimiento de las 


plantas, y se dice que controlan la cantidad de humedad, así como la luz solar; vigilan 
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el tiempo alejando el granizo, las inundaciones y el frío. En general, las aves canoras se 
relacionan con el control de la presión atmosférica para que perdure la humedad y la 
calidez equilibrada del temporal. Las aves domésticas pronostican los efectos de los fe- 
nómenos meteorológicos; la variabilidad de los cantos de los gallos es signo de los grados 
de precipitación pluvial y de la presencia de tempestades con rayos, truenos y granizos. 
El comportamiento de las gallinas con sus polluelos, para aguardarlos y dormirlos más 


temprano, son indicaciones de contingencias climáticas”. (p. 373) 


